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دارالمنتخب العسَري 
Lad)‏ والنشتر والتوزستع 


يحرك هذا الکتاب هم رئيسي هو تحلیل ونقد الكيفية التي تأسست 
بهابعض موضوعات الفکر السياسي العربي العاصر والتي ارت 
)= الكيفية) في محتواه المعرف وق أبعاده الآيديولوجيةء أي في قيمته 
النظرية. وفي آهدافه الاجتماعية والسياسية. هذا الهم ذو طبيعة 
معرفية. وقد تكون في سياق ملاحظة ظاهرة - غلبة الايديولوجي 
(بالمعنى السلبي) في بناء الاقكار والتصورات على جملة القضايا التي 
طرحت وتطرح على الوعي العربي العاصر. وق الحوار ‏ حولها ‏ بين 
مختلف التيارات الفاعلة في الجال الفكري العربي. كما حاول (نعني 
الكتاب) الكشف عن مختلف السياقات السياسية التي قضت بهيمنة 
الطابع الايديولوجي في الكتابة السياسية العربية العاصرة, وتحويل 
المعرقة إلى مجال للمزايدات بين الأطراف الفكرية المتناظرة. 


لكن هذا الكتاب محکوم. ايضاً pgs‏ ايديولوجي: البحث عن قواعد 
جديدة للصراع الفكريء تنأى بهذا الصراع عن ساحة العنف, 
والارهاب» وشقاء الوعي, والتجريح الذاتي المرَضي... وكل صنوف 
العاهات «الفكرية» التي تتناسل من بعضها. وقد تکون - بدوره - من 
ملاحظة انهیار القواعد القيمية في الحوار بين شركاء الساحة الفكرية؛ 
وتصاعد نزعات التكفير. والتأثيم. والتخویف. والتجهيلء والنبذ» 
والانکار Jubal!‏ واعدام حق الراي والاختلاف. 


إن الدقاع عن «حرمة» العرقة ليس ادعاء نظریاً اجوف یتکر على 
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الایدیولوجیا شرعية استیطان القول co Sill‏ أو جزءامنه. لکنه دفاع 
عن الموضوعية, والتاريخيةء والنسبيةء وروح النقد: وهي شروط 
وفروض الفكر الصحيح. والبحث عن قواعد ايديولوجية للمناظرة 
القول حتى لا ينزع إلى نفي نقيضه من خلال تكريس مطلقيته 
المزعومة. وهي معادلة نزعم انها غير بسیطه. وإننا حاولناها - في 
سياق انتساب صريح محاولات آسبق - يكل الحاذیر وق الحدود 
الممكنة. 
¥ ¥ ۰ 

وكيفية انتاجه المعرفةء كانت - تحديداً - العلاقة التي انشآها هذا 
الخطاب ممع اطره المرجعيةء وهي <= 3 التحديد الأخير النظام 
هذه العلاقة ‏ دوماً - صحيحة, بل كانتء في معظم الاحیان. مختلة 
التوازن. ويرجع ذلك أساساً ‏ إلى ظروف انتاج الخطاب نفسه. 
وقليلة هي اللحظات الفكرية التي جنح فيها الخطاب العربي المعاصر 
إلى تجاوز ثنائياته الاشكالية وازواجه المفهومية الحادة ‏ المتعارضة - 
إلى صيغ لهذا التركيب تعترف بالتاريخ والوقائم اکشر مما تعترف 
بالصادر )= المرجعية) و «صقائهاء النظري. إلا أن هذه اللحظات. 
التي يستعرضها الکتاب. تشكّل - على قلتها - fal‏ الاجابات الفكرية 
التي قدّمها الفكر العربي المعاصر على اشكالية المرجع فيه. ونحن 
نزعم أن هذه اللحظات قادرة على الاستمرار في اداء وظيفتها كنقط 
ارتكاز لكل محاولة - حاضرة أو مستقبلية - لاعادة ols‏ علاقة هذا 
الفکر یمراجعه rey cy re‏ ختختها: 

عيد الإله بلقزیز 

الرباط 


Jenall‏ الأول 
I‏ . اشكائية المرجع: 
في الأصول 


- الخطاب اللخضوي واالطر المرجعية 


مقدمة : 


إن تحقیب الفكر السياسي العربي وبناء رؤية تركيبية لتاریخه 
gal‏ شاا سرا . ولا بیدو» على الرغم من الافتمام التزاید بهذا 
الموضوع. أن الخوض في مشكلاته قد استقر على حصيلة نظرية 
تدعو إلى الارتياح العلمي . ليس OY‏ في الاهتمام به تقصيراً أو 3525 
وهو ما ليس (Base‏ عل كل حال. وانما لان الوجهة النظرية التي 
سلكتها معظم القاربات الفكرية للموضوع. غالبا ما اخطاتٍ الهدف 
المطلوب: الرؤنة التزکسية» وانساقت وراء التقاسيل سل مق 
النهاية. رژی جزنية - سطعية في الغالب - أو تاريخية (بالعنی 
الکروتولوجي)» او سياسوية اختزالية ترد الخطاب الفكري إلى 
تعیبراته الحزییه! 

الا أن التعمیم 3 ها الباب قد یگون محتقا في حق «كثيرين» 
اتس تسسا متميزة نحت منحی ترکیبیاًشمولیاً(. لذلك نسارع 
إلى القول ب‌آسکس اها بأن هذا الحكم إذا كان بصدق على 
الجموع, فهو لا یصدق - منطقیاً وعملیاً - على أفراده. وإلى هذا فهو 


(1) تنوه هنا بصورة خاصة, دون أن تکون حصرية. بمساهمات عبد الله العروي. وبرهان 
غلیون. ومحمد ارکون. ومحمد عابد الجابري. وسهیل القش. ووضاح شراره. وعزیز 
العظمه. وعلي أومليل وغیرهم..- 


يهتم لا بالاستثناء وانما بالقاعدة. على اعتبار أن الحصيلة الاجمالية 
للبحث النظري في هذا الجال هي العادة التي يهتنا التقكير فیه | 
بمقدار ما تسمح للمرء - من جهتها ‏ بان يأخذ فکرة متكاملة, 
نسبياً. عن وضع البحث النظري في حقل الفكر السياسي العربي, 
دون ان یکون الانتباه إلى حالته الصحية عند البعض مدعاة لاغفال 
إخفاقه العلمي الستهتر لدی القطاع الاعظم من المشتغلين فيه 
)= الحقل). 

وغني عن البيان ان الفكر العربي ما يزال ‏ إلى الآن - لم ينتج 
نظرية في ple‏ السياسة (بالعنی Gees‏ الدقيق)©. اي نظاماً 
مفهومياً متمتعاً بقدر من التماسك والاستقرار الدلالي النظري". 
الامر الذي يزيد من تعقید المسالة وینقلها إلى مستوی إشكالي اعلی: 
مستوی العلاقه بين الفکر السياسي العربي وبين الواقع التاريخي 
والسياسي من حيث هي العلاقة التي تسس وتتیح قیام علاقة نظرية 
سليمة بين هذا الفکر وبين تاریخه الذي يروم قراءته وتحقیبه۳۹. J]‏ 


)2( لا نعرف من مجهود جدي وجادء على هذا الصعید. إلا ما قام به المقكر الراحل مهدي 
عامل خاصة قي کتابه «مقدمات نظرية لدراسة اثر الفکر الاشتراكي لي حركة التحرر 
الوطني» وتحديداً الجزه الأول من الکتاب: .في التناقض». [ولیس يضير الکتاب - الذي 
صدر قبل 19 سنة - ولا صاحبه, الذي رحل عنا قيل عامين ونصف. أن يكون واقعاً 
تحت تأثير اطروحات نيكوس بولاتتزاس, لان هذا الاخير قدم الساهمة العلمية الأكثر 
خصوبة وثراء وجدلا بناء في حقل النظرية السياسية منذ الستينات إلى وفاته قبل ثمانية 
اعوام. وهي مساهمة ترقى - في معطياتها النظرية - إلى مستوى ما قدمه كلاسيكيو 
الفكر السياسي المعاصر (ماكس فيبرء اتطوتیو غرامشي...)]. ويمكننا أن نضيف إلى هذا 
المجهود مجهوداا استعراضیاً Luks‏ للعروي صدر قبل سنوات قليلة هو کتابه «مفهوم 
الدولة». 

(#) عدم وجود هذا الاستقرار الدلالي النظري هو ما يُحدث تلك الميوعة الملحوظة في استعمال 
وتصريق المفاهيم في الفكر السياسي العربي. وذلك الخلط الشديد بين معانيها رحدودها 
الدلالية. من أمثلة ذلك: الخلط بين مفاهيم الدولة والسلطة والحکم. وبين السلطة والنظام 
السياسي. وبين الطبقة Silly‏ والشريحة والنخبة. وبين الاجهزة والمؤسسات,. وبين حقل 
البنيات وحقل الممارسات. 

)#8( سيلاحظ ني هذه الفقرة اننا نعتبر تحقيب الفكر السياسي العربي شاناً مرتبطاً بنشاط 
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كيف یکون على الفکر السياسي العربي العاصر أن يقرا تاریخه 
الحدیث, المشتبك مع معضلات الدولة والسلطة. والشرعية, وصراع 
الطبقات» والحزب, والانتلجنسیا. والاستبد اد والدیمقراطيسة. 
والبيروقراطية... ofall‏ وهو لم يُنتج نسقاً نظرياً يحدّد فيه ويعرّف هذه 
الوضوعات وينطلق منه في تلك القراءة؛ Landy‏ هو لا يرال يعيش على 
نظم مرجعية لم Say‏ في مدى ملاءسة معظم معطياتها المعرفية 
والفهومية لقراءة السالة السياسية في العالم العربي؟... هكذا يحكم 
هذا الغياب للنظرية السياسية بأن یظل فكرنا السياسي ‏ وهو يشتغل 
على نصوص لا على واقع (الشيء الذي يجعله يعيد انتاج نقسه في 
هذه الدورة الرتیبة!) - قاصراً عن الاستجابة المعرفية لتحدي 
الموضوع. 

لا نريد. بهذه الاشارة» ان نخلط بين الموضوعين (على تداخلهما), 
لكننا أقدمنا عليها بهدف تعيين وجه الاستعصاء والثفرة البنيوية في 
قراءة الفكر السياسي العربي لتاريخه وتحقيبه له. تلك التي تحول 
دون امتلاك رؤية 4 تركيبية عنه. . ومع ذلك. یبقی للعزل النهجي دور 
هنا - دون أن يكون خياراً بدیلا - خصوصاً )13 كان یسمع لذا i‏ 
تفت oes gael‏ دنا - بتخطي حدود القراءة الجزئية أو التأريخية 
او الساسيوتة: نحو اتتاح قراعة اکثر شمولا وترکیبا. 


السالة منهجیا: 

نعبّر عن العضلة النظرية الاساسية التي يثيرها تحقیب الفکر 
السياسي العربي بالسو‌ال التالي: ما العیار الذي ينبغي اللجوء إليه 
لانتاج قراءة تركيبية لهذا الفکر؟ والعیار هنا يقصد به القاعدة 


الفکر السياسي ذاته. وما القراعة التظرية المجرّدة لتاريخ ذلك الفکر غير صيغة لعمل 
Sill‏ السيامي على Bald‏ هي تاريخه. ولكنها ‏ في اعتقادتا ‏ الصيفة الصحيحة, كلما 
امكنها أن متمزج» التجريد بالمقاربة التاريخية والسوسيولوجية ‏ الثقاقية. لكي تتحرر 
من محض النظر الابيستيمولوجي البارد . 
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النظرية التي تسمح لا بتصنیف الفکر السياسي العربي إلى خطایات. 
وقراءة مسار تطورها ضمن العملية التاريخية التحققة() فحسب. 
وبإغفال تام للصعید النظري Goal!‏ لهذا الفکر. بل ايضا بتخطي 
هذا التصنيف ‏ دون الفائه - إلى انتاج معرفة بالإشكالية العامة 
التي تتحرك فیها تلك الخطابات. والتي هي )= الإشكالية) مبدا 
تحدیدها النظري. ومید[ تقسم جوانب عديدة من وضعها داخل حلية 
صراع الافکار. 

إنتاج هذه الاشكالية, أو انتاج معرفتها يقتضي التحرر نسبياً من 
یسمح لنا بالتعرّف إلا على صعيد فرعي (قطاعي) من نشاط الفکر, 
هو شکل عمل Sill‏ على وف - موضوعة محددة. أي أنه لا يتيح 
معرفة اکشر من جانب جزئي من جوانب «خضم الإشكالية» 
ونشاطها = إن حازت العيارة -... وهو as)‏ الاختار «(ots‏ وان 
كان خطوة نظرية ضرورية وحاسمة للکشف عن موضوعات القکر 
وقطاعات اشتغاله» بل وربما التأريخ له في عمله على الموضوعة 
الواحدة)ء فهو لا يقيدنا كبير إقادة في معرقة الاسس والبادیء 
النظرية التي يصدر عنها الفكر في تحركه في هذه المجالات أو في عمله 
على تلك الموضوعات. 

وبالقدر نفسه. لا تبدو لنا القاربه البنيوية قادرة ‏ لوحدها ‏ على 
تحقیق ذلك التناول التركيبي للموضوع. ولعل اعظم ثغراتها یکمن في 


(3) هذا ماقام يه سهیل القش. على سييل المثال. في کتابه: ه... في البدء كانت العانعة». دار 
الحداثة. بيروت. الطبعة الأولى. 1980 

(4) كما فعل ذلك بنجاح فائق علي أومليل في: «الاصلاحية العربية والدولة الوطنية.. المركز 
الثقافي العربي - الدار البيضاء. دار التنوير - بییوت. الطبعة الاول, 1985. 
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استق لالیته النسبية عن pile‏ الوقائع والاحداث. وله تاريخيته 
الخاصة وزمته النظري المميّز. إلا أن ذلك كله لا يعني are‏ 
علاقة Sill‏ بالحركة الخارجية الوضوعية علاقة انقطاع, وإنما يعني 
آن هذه العلاقة - وهي معقدة - لا تتشكل في صورة a a‏ 
لحرکه الفکر إل في سياق علاقة التحدّد Détérmination‏ التي تریط 
النظري بالاجتماعي° وتسس الأول على الثاني, لتفسح الجال امام 
عملية انبناء ذاتي (بنيوي) للأفكار. وهو ما يعني بأنها علاقة تحديد 
متبادل يتحقق فيها الزمن النظري للفكر في سياق الزمن التاريخي 
(الاجتماعي) الذي یمتّل الفكر صعيداً منه. وإلى هذاء فان هذه 
القراءة (البنيوية). الحديثة في التالیف العربي, لا تذهب في 
تماسکها النهجي بعيداً, آذ کثیرا مايا - هي الاخری - إلى نمط 
من التصنیف القطاعی للفکر. مخلّة ‏ بذلك - بمقدماتها 
الابیستیمولوجیة0. ٠‏ 

یتعلق الامر اذن. في ما نروم التأكيد علیه. لا برفض تصنیف 
الفکر السياسي العربي إلى خطابات. ومتابعة لحظات واتعاط صلتها 
بالواقع السياسي؛ ولا برفض منهج النظر إليه من زاوية اشتفاله على 
موضوعات محددة مستقله عن أخرى؛ ولا برفض منحی الیحث 


(5) يمكن الرجوع إلى سبیل الکتابات الالتوصيرية النظرية حول العلاقة بين حركة الفکر 

وحركة الواقع خاصة: 
«Lire le Capital» Maspero. Paris, 1975. Tome I. p 38 et Sui.‏ 

(6) يمثل محمد عابد الجابري احد روادها Ly ye‏ كما نجد ذلك (في ما یتصل بعوضوعنا) في 
«الخطاب العربي العاصره. وبصورة اخص واوضح ف «نقد العقل العريي». على آتها 
قراءة عرقت قيل الاستاز الجابري - في التالیف العربي - بحوالی عقد من السنوات» 
وبحصانه سوسیولوجية اکثر مع وضاح شراره بصورة خاصة. 

sas (7)‏ مثالا لهذا في «الخطاب العربي العاصر» لحمد عابد الجابري. فتصنیقه الفکر 
العربي إلى خطابات: نهضوي, سياسي. قومي, فلسفي. افقده وحدته الاشكالية, بل هو 
غيّها كإشكالية. فمثلاً. اليس الخطاب السيلسي أو القومي خطاباً نهضوياً في «الجوهر.. 
الس يتحدد - ابيستيمولوجياً - بذات الاسس التي يتحدد بها خطاب النهض؟؟ وهذا 
نقسه ما أشار all‏ الجابري Lage‏ ني اماكن متفرقة من الكتاب دون أن يلتزمه اجرائياً. 
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العرف (الابیستیمول (yay‏ في کیانه النظري الداخلي ومبادئه 
المؤسسة. بل هو یتعلق بمحاولة تجاوز للحدود التي تقیمها مناهج 
النظر هذه بين بعضها الیعض. واساساً بمحاولة تاليف بینها - أو 
بين إمكانياتها النظرية - توصّلاً إلى ابداع قراءة نظرية تركببية9) 
متداخلة العناصر والاختيارات النهجیه. قراءة تستطيع انتاج معرقة 
متعددة عن الموضوع: الفکر العربی. سواء في اليته المعرفية 
الداخلية. أو في أنماط اشتغاله. أو في علاقته بالواقع الخارجي الذي 
یقاربه . 


إن الاشكالية التي يتحرك في مدارها فکر ما لیس قوامها 
«میتافیزیقا معرفیه» - إن جازت العبارة - أو هوية معرفية ثابتة. 
عصية على التحنول. وتقع خارج شروط التاریخ: موضوعها. إن 
التاريخ هو — یالاحری — الذي يصنعها على تلك الهيئة. . ومم آن 
تطورها فيه - او في اشتباكها النظري مع الاسئلة والمشكلات التي 
بطرحها - لا ينفي تمتعها بقدر عظيم من التماسك الداخلي والوحدة 
النظرية الستقرة las‏ . وهذ! هو مبدأ تسمیتها بالإشكالية. الا أن 
ذلك التطور التظري الخاص بهاء الستقل نسبياً عن الحركة 
«الخارجية» للتاریخ. يظل مفهوماً في سياق ارتباطها بذلك التاريخ: 
موضوعها. فاستقلالها النسبي عنه. إنما هو الشكل الخاص بقاعلية 


(8) مث هذا النعط من الدرس والتظر كان قد بداه عبد الله الصرويٍ قبل عشرين Like‏ 
وتحديداً في «الایدیول وجية العربية المعاصرة, . لهذا لم يكن غريباً ان «تخرجء جميع 
آتماط الدرس النهجي. المتداولة حالياً في التالیف العربي. من «معطف» العروي وكتابه. 
فإذا كان «السوسيولوجي» يجد قواعد لعبته التهجية في ما يسميه العروي بطريقة 
«النقد الايديولوجي» التي يعتمدها. فان «الابيستيمولوجي» العربي بجد Jd‏ العرض 
الاشكالي عند العروض بعض مبادی» التظر Goal!‏ التي يؤخذ بها الان. وقد قصرنا 
الاشارة على حالتین معرفیتین ققط هما: سوبتسولوجِيا ال معرقة. والدرس الابيستيم ولوجي 
البنيوي لانهما الاکثر تداولاً واصطراعاً في الفکر العربي الان. اما الاختیار التجريبي, 
والاختیار الوضعي, فقد استبعدنا الاشارة الیهما لهشاشة مرتک‌زاتهما ولشحوب 
تأثيرهما المعرقي الآن. ویمکن مراجعة نقد العروي لهما - حين GES‏ سائدين - في کتابه: 

L’idéologie arabe contemporaine» Maspero. Paris. 1982. م‎ 5-7. 
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الفکر في التاریخ. اي هو تعبير عن الأثر الذي تخدشه المارسة 
الفكرية في الواقع الذي تقرآه وتمارس تدخلها فيه عبر تلك العلاقة 
العقدة بين الفکر والواقع. والتي ینتقل فيها التحدید بين الصعید 
السياسي والصعید الايديولوجي انتقالاً تضافرياً. 


ولأن عمل الفکر على موضوعات بعینها يعني بدرجه آولی - شکل 
تمظهر الاشكالية )= اشكالية ذلك الفکر) في مجال من مجالات 
النشاط النظري الختلفة, فإن الطلوب هو الارتفاع بالدرس التحليلي 
إلى مستوی ضبط القوانین النظرية الناظمة لعمل الفکر هذا. فقي 
معرفة البادیء الوجهء لعمل الفکر والأسس التاظمة له Aces‏ 
معرفة - ايضاً - بحدود تدخله في موضوعاته. الأمر الذي قد يكون 
من GLE‏ منح الأحكام النقدية على الافکار بعض المناعة والحصانة 
العلمية من الشطط الايديولوجي. 
ونحن نعتقد أن امكانية التركيب هذه تقدّمها لنا القراءة النظرية 
التي تستند إلى ple‏ اجتماع الثقافة, بعد تعديلها إلى ما يجعلها قراءة 
تنتبه إلى الطبيعة الاشكالية للفكر وإلى وحدته النظرية البنيوية 
الداخلية. ولا تغفل عنها. وإذ تسمح هذه القراءة بتحقيب اكشر 
شمو وسعة للانتاج النظري» من خلال تخطيها نزعه تحزیب ب الأفكار 
وتصنيفها إلى تيارات بهذا المعنى (= القراءة السياسوية)؛ وإذ 
بالتحرر تماماً من الأفكار البسّطة التي تكوّنها عن الفكر 
النزعات التجريبية والتأريخية. التي تكتفي بتلاوة وقائع تطوره ضمن 
ترسيمة كرونولوجية محددة. فهي -.ایضا وبالقدر نفسه  (GIES‏ 
التعامل مع الأفكار بصفتها كائنات معرفية متناسلة من بعضهاء 
بمعزل ge‏ الواقع الذي یحدّد فضاء‌اتهاء ومحکومة بنظم رة 


 )9(‏ او ابیستیمات بالعنی الذي یعطیه میشیل فوکو في تحقیبه للثقافة الغربية في کتابه: 
«Les mots et les choses»‏ . مع ملاحظة هامة هي أن فوكو ق معظم أبحاثه ‏ سواء 
حول میلاد العيادة او تاريخ الجنون او تاريخ الجنس او تاريخ الفکر ‏ لم يقفل البعد 
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تجد مبدا تفسير قیامها وتحولها في ذاتهاء لتطنرح (نقصد المقارية 
السوسيولوجية الثقافیة) أسئلة الارتباط التكويني بين المارسات 
الفكرية والجتمع والتاری خ(" 0, بعيداً عن أي تزعة «واقعية» 
UVES itr»‏ وهي أسئلة تعي (وهذا مما يعصمها من السقوط في 
هذه النزعة) حدود علاقة الارتياط ستهما. المؤوسسة على علاقة 
الاختلاف النوعي بين الفكري والاجتماعي. 

يهمنا في هذا البحث أن نتناول بالتحليل والنقد الخطاب السياسي 
العربي المعاصرء لا من وجهة تطبيقه ولكن من وجهة تعبيره النظري. 
على اننا لن نتناوله مياشرة كما يعبر عن نفسه GY!‏ في الكتابة 
السياسية العاصرة. بل من خلال مصادره الاشكالية. لذلك ستهتم 
هنا بتحليل الخطاب النهضوي کخطاب اصل. وكسلطة للتفكير 
الحاضر Satie‏ إليها الفكر السياسي العربي الراهن. 


gud 90‏ عات القکر السياسي العربي: 


من الحقائق الثيرة التي ينطوي علیها الفکر العربي العاصرء منذ 
الطهطاوي إلى الآن. هيمنة البعد السياسي فیه: اي قیامه على 
اشكالية صريحة الطابع السياسي حتی ‏ توریتها النظرية الخارجية. 
فلو طفقنا Gas‏ في GES‏ العربية العاصرة - الفكرية والاجتماعية 


التاريخي. LS‏ یفعل بعض البنيويين الحرب الآن. ولم یحصر مجهوده في الدائرة الضيقة 
والحلقة القرغة. حول علاقة التص الفوكوي بالتاریخ تمکن مراجعة راي «ارلیت فارج» 
«Magazine littéraire> Uae 3‏ العدد 207« ص ص 40 - 42. 

(10) نعتبر برهان غلیون واحداً من ابرز الاسماء الفكرية الممثلة لهذا الاختیار النظری 
والنهجي في قراءة القکر العربي. یراجم على الخصوص کتاباه «اغتیال العقل» (دار 
التنویر. بيروت. 1985) و «الوعي الذاتي» متشورات «عیون القالات» (الدار الییضاء. 
الطبعة الاولی. 1987. ص 142). 

(11) وهو حال الكتابة الادية التاريخية العربية في اتجاهها العام. ومن محثلي هذه النزعة طيب 
تيزيني. خاصة J)‏ ما یتعلق بموضوعنا) في کتابه: ممن التراث إلى الشورقه دار ابن 
خلدون. بيروت: حزیران ۰1976 
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والفقهية والادبية - لوجدنا بان «الفکرة السياسية تشکل الاطار 
النظري العام الذي يعمل الفکر العربي المعاصر ویتحرك في داترته. 
وذلك LI‏ كانت الموضوعات التي تناولها «سواء تعلق الامر بالاستعمار 
أو بالتحررء بالتجزئة ام بالوحدة. بالظلم ام بالعدل, بالاستبداد ام 
بالديمقراطية. بالتقدم ام بالتخلف»”. وإذا كانت هيمنة السالة 
السياسية في القکر العربي العاصر ترجم - في ما ترجم إليه ‏ إلى 
طبيعة الظرفية التاريخية العامة التي نشأ فيها هذا الفکر بصفته 
قكراً معاصراً: : ونعني بها ظرفية التدخل الأجنبي. وما كان لهذا 
الآخير من اثر حاسم مارسه عليه )= على الفكر) Lay‏ دفعه إلى أن 
يكون مستجيباً للتحدي السياسي الاوروبي بخطاب فكري سياسي 
مضاد او متماه.. .؛ وإذا كانت ترجم - ايضاً - إلى جنوح مقكري 
النهضة وحفدتهم - تحت وطأة التغلفل الاوروبي في البلاد العربية 
والاسلامية ونتائجه الاجتماعية والقكرية والنفسیه - إلى الاعتقاد بأن 
النظام السياسي هو مفتاح”" التقدم (الترقي) أو سبب التأخر 
(الانحطاط)...؛ فإنه ستکون لهذه الهيمنة آثار بليغة في الفکر العربي 
الحاصر هي ما قد تدعونا الحاجه إلى تناولها بتفصیل في نص آخر. 
نعم. إن المتفحص ف التن النهضوی سيعثر لا محاله على فيض 
في الصطلح السياسي be‏ نظيره في تاريخ الفكر العربي السایق على 
حقبته الحديثة. لكنه, وهو يلاحظ ذلك. سينتبه إلى ان هذه الغزارة في 
الاصطلاح السياسي لم تتشگل على هيئة استعادة قكرية a:‏ 
للقاموس السياسي والفقهي الشرعي النقليدي. سيكتشف أن ليس في 
الامر ما يشبه صحوة الوعي السياسي الإسلامي في مواجهة حقبة ما 


(12) سعید بنسعید: «المقاهيم السياسية في التداول العربي المعاصره. المستقبل العربي. 
الصد 92, اكتوير 1986. حص 7. 

pole )13(‏ حول هذه السالة علي أومليل في «الاصلاحية العربية والدولة الوطنية, ص ص 
2 - 29. 


17 


بعد ابن خلدون التي اتسمت بجمود الفکر السياسي والصالحة التامة 
بين الفقه والسلطه. وسیقف - دون شك على أهمية أن تصیح 
مقاهیم التمدن والترقي والتنظیمات والقوانین والدستور والدیمقراطية 
والوطن... الفاهیم التي يجري تداولها لدی النخب الفکرية. قیما 
تختقي او تكاد مفاهیم النظام الفكري السياسي الشرعي والاجتماعي 
من قبيل مفاهیم: العمران والخلاف» والسياسة الشرعية والسياسة 
العقلية والشوری والله وغيرها. سیکتشف - إذن - أن نمه إزاحة 
صريحة للسلطة Ye)‏ الأقل الاصطلاحية) التي كانت لکتابات الفقهاء 
والماوردي وابن خلدون panty‏ وحضوراً لنظام مفهومي جدید. ولن 
يكون بوسعه - إزاء ذلك كله الا أن يعترف بان شکلاً ما من اشکال 
الانقطاع حصل في الفكر العربي وشطر تاريخه شطرين. 


والحقيقة أن الصورة هذه التي یکونها التفخص ذاك صحيحة إلى 
حد بعید . فقد حصل فعلا ما يشبه ذلك الانقطاع الحاد في مسار 
الفكر العربي. وهو الانقطاع الذي بات محکوماً على الفکر العربي فيه 
بان لا يستمرٌ مرتكزاً إلى ذات القواعد التي كانت تنظم عمله. 
ويمكنتا أن نرد - بسرعة ‏ هذا الواقع الناشیء في الفضاء القكري 
العربي إلى جملة من العوامل. یتعلق الأول منها بالحملة الاوروبية 
(الفرنسية) على مصر, وبداية تكوّن وقائع من الاختراق الاقتصادي 
والسياسي والثقافي (الارسالیات) للولایات العثمانية في الشرق العربي 
على الخصوص. وهو ما كان من نتائجه اصطدام الثقافة العربية 
(والدنية العربیة) بالنظومة الاوروبية الوافدة» وما oly‏ الصدام ذلك 
من نتائج اجتماعية وفكرية ونقسية عديدة على الثقف العربی. 
ويتعلق الثانى بانتقال هذا المثقف إلى اكتشاف اوروبا في موطنها دون 
وسائطء والاحتكاك المباشر بمنظوماتها وهي متحققة في ممارسات 
ومؤسسات. 
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جيداً رجال امثال الجبرتي. ولم تعد مجهولة ايضاً النتائج السياسية 
الکیری التي آطلقتها على صعيد مصر اولاء ثم على صعید مصر 
والشام في مرحلة ثانية مع تمدد مشروع ابراهیم بأشاء وتناغمه مع 
الشروع الشهابي لبشير الثاني في لبنان. ولعل ما لا يزال مجهولا 
بصورة خاصة الآثار الفكرية لتلك الحملة. ولا تکفی. في هذا الجال. 
الاشارة إلى البنی التحتية الثقافية التی ارساها بونابارت (الطابع)» 
ولا الشذرات القكرية التفتحة لرچال امشال حسن العطار (استان 
الطهطاوي) التي كان لها تأثرها وصداها LS‏ تأکید, ولکن ضمن 
حدود ضبقه. ما ينبفى الکشف عنه هو الاثار الفكرية الفعلية غير 
الظاهرة لتلك الحملة والتي ترکت بصماتها في مصر Silly‏ العربي في 
pas‏ بصن رخ tas‏ ولل اهمال الحلقة ceca‏ ق aig‏ مج 
والفکر العريي. والترکیز على الحقبة الليبرالية الانجليزية (وهي ثفرة 
كبيرة جداً) Suds‏ بالسلطة التي ما یزال یمارسها على الفکر العربي 
احد مصادر تأريخه: ونعني بذلك MUS‏ البرت ت حوراني (القکر 
العربي في عصر النهضة). وهي سلطة تمارس قلباً لحقائق کبری في 
Sill‏ العربي الحدیث لتثيّت معطیات اخری قد لا تکون لها الأهمية 
ذاتهاه»... ` 

كما لم تعد مجهولة الحملات الفكرية الأخرى المنظمة التي قامت 
بها الدول الأوروبية عبر ارسالياتها المسيحية في سوريا ولبنان تجاه 
الأقليات المسيحية بخاصة لفصلها عن محيطها التاريخي والثقافي, 
واستخدامها كمطية في الصراع ضد الدولة العثمانية؛ او تلك التي 
ليست اما لبوساً «علميأء وارتبطت مباشرة بالوفادات الاجنبية ذات 


(14) هذا ایضاً راي رضوان السید في دراسته عن «الليبرالية وإمكانها في الوطن العربي. 
مجلة منبر الحوار (النمسا). العدد 4. الستة الاولی. شتاء 1986. ص 19. 

(*) كثيرون لا يتسالون لماذا تتبنى مصر القانون الفرنسي. ولاذا يشكل النموذج الاجتماعي 
والقيمي الفرنسي نموذج ارستوقراطيتها قبل ثورة 1952. ولماذا يستمر انجذاب القكر 
المصري إلى القيم الفكرية الفرتسية رغم عقود من الاحتلال البريطاني ! 
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الاهداف السياسية. او لبوساً «إنسانياً» LS‏ هو حال الجمعیات 
الاسونية التي انتشرت في Largan‏ في القرن الاخي. 

اما المثقف ب J! ۳ val‏ الغرب. وشو الظهر الثاني لذلك 
ne 3 Lies yy‏ — صورة محدّدة عن أورويا والمعاصرة والعلم: 
وصورة أخرى بالمقايل عن الذات والتاريخ الماضي. ذلك أنه إذا 
کان «الآخر» يفرضص عليك تموذجه في موطتك. متسر[ من امتیاز 
القوة التي دمثل والضقط الذي یمارس؛ فان الأمر يختلف ‏ إلى حد 
ns‏ في بلاده. فهو على الأقل لا يمارس الضغط المادي هنا. وكل ما 
يمكن أن یقوم به هو أن یعرض بصورة طبيعية وحيوية نموذج حیاته 
وفکره. لذلك بیدو التقف العريي مأخوذا هنا أكثر بنموذجه» وتيدأ 
ترتفع - لاول مرة - عقدة الاجنبي التي کونها cic‏ في بلده الاصلي. 
وني محيط إسلامي معاد للآخرء اتتشکل معها اللامح الأولى لمعادلة 
حاسمة في تعريف ذلك AV‏ انه استعمار في بلادنا9", ولكنه 
حضارة وتقدم وحریه وعقل 3 موطنه وقي نموذج حياته؛ لييداء بعد بعد 
ذلك. لون من الوان «الحوار» معه . حوار سيكون على المثقف العربي 
أن يستمع فيه اول إلى خطاب «الآخرء قبل أن ينشىء عليه رداً من 
مدونته الاسلامية.... ثم قبل أن يحمل ذلك الخطاب إلى الجسم 
الاجتماعي والثقافي المحليء ليتحول ‏ هو - إلى وسیط من نوع جديد. 


(15) حول تاريخ الجمعينت السرية الماسوتية ونشاطها وافکارها وأهدافها (وخصوصاً الحقل 
السوري العربي) یراجم الكتاب القیم لعبد الحليم الياس الخوري: «الماسوتية: نلك 
العالم المجهول» وخصوصاً الصفحات من 53إلى 111. منشورات دار العلم للجميسع. 
بيروت. ط 1. 1954. 
(16) ومع أنه استعمار, قلم يمنع ذلك من تمييزه عن حملات الاحتلال السايقة في نظر الناس. 
وتحديداً حملات التدمير والسح. لقد نظر إليه على آنه مخلافاً للتتار وللفزاة الآخرين. 
يستقر في الأراضي التي یفزوها كي يعمر ويزرع الارض». 
.16 .م Abdallah Laroui: «L’idéologie arabe contemporaine».‏ 


سینقل الثقف النهضوی صورة عن آوروبا كما تعرّف علیها في 
موطتها الأصلي. - وهيٍ صورة متعددة العناصر مند اخلة slay!‏ بحيث 
تزيد المثقف اقتناعاً بالفكرة التي يكوّنها عتها. . سينقل في هذه 
القیم. ولوس ونظم العمل والاکل. والأخلاق. العامه. ۰ واوروبا 
الفکر وفي ات .تم ۾ baa!‏ الثورة ضد الاستید اد » اورویا الدستور 
الحکم الطلق. #۹ الثقف النهضوي إلى هذه الاوروبا مدافعاً 
عنها Gey‏ نظمها تلك. التي وإن كانت «لیست مستنبطة من الکتب 
السماوية» ٠‏ الا أن اقتباسها والاستفادة من تجربة الاوروبین في 
التقدمية = ,)18( 

هل هذا مجرد اختيار دم عليه المثقف النهضوي (الليبرالي 
«(pail I‏ أم هو ترف حضاري یریده هذا المثقف لمجتمعه أو بريد 
مجتمعه آن بشارکه Soll‏ لا gas‏ آن الامر كذلك. والتقف النهضوي 
هو أول ما لا يؤخذ بهذه الرغية قي تفكيره. إن الامر في هذه 
الترسيمة, التي يعرضها في کتابته الاخذ بها في سبيل نهضة 
مجتمعه» يتعلق بحقائق عصره الذي عاشه وأحكامه القافرة التي لا 
مرد لها ولا قبل لاحد بعقاومتها . وهذه plant‏ تق التي تقرض نقسها 
عليه هي التي ستقوده J}‏ استخلاص نتائج عنها مسجلا أن 
«التصدن الأمروبادي تدقق سیله a‏ الارض فلا لا یمارضه شيء إلا 


dels, )17(‏ الطهطاوي: مناهج الالیلب. الاعسال الكاملة. تحقیق محمد عمارة. المؤسسة 
العربية للدراسات والنشر. الجزء الاول. الطبعة الاولی. 1973. ص 517 - 518. 
(18) الصدر السایق. حصي 441 - 442. 
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ذلك التيارء إلا إذا حذوا حذوه وجروا مجراه 2 التنظيمات الدنيوية 
Sasi‏ نجاتهم من الفرق»**. 

ومع ذلك, یستمر المتقف النهضوي في تردید قكرة رنسیه حول 
شرعية ما بحمله خطابه الذي یقتر حه على الجتهع. ومؤداها أن سلوك 
مساك الاوروببین ف الاصلاح والاعذ بالتنظيمات لیس مسرا من باب 
الیدعه» بل هو - حعما - aly‏ شرعي على المسلمين, > لا یتعارض مع 
شریعتهم. ۰ ويمكن اعتيازة. «من قبیل ا ازنك والستجدء» 9 
التبریر إلى درجه عقد القران بين النظومه اللیب‌رالیه الأوروبية وبين 
00 دهاء الإسلامية. ثم نسمعه یقول: «من زاول ple‏ اصول 
تلك الاصول التى بنيت عليها القروع ا ا 
١ 2D ola‏ 


ویعد لحظه ليست قصيرة من هذه السيرورة الایدی ول وجیه 
التبشيرية التي دخل فیها خطاب الثقف النهضوي. سینتقل هذا 
الأخير إلى طور جدید هو طور تنفيذ حلقات مشروعه التنويري 


(19) خير الدين التونسي: «اقوم السالك في معرفة احوال المالك» مطبعة الدولة الحاضرة 
بتونس. ص 50. 

(20) معن زیادة: «معالم على طریق تحدیث القکر العربي» عالم العرقة. الجلس الوطني 
للثقافة والفتون والاداب. الکویت. الطبعة الأولى یولیو/ تموز. 1978. هى 203. 

)21( رفاعة الطهطاوي: ءالمرشد الامین للبنات والبنین» الاعمال الكاملة. الباب الرابع؛ الفصل 
5 ص 469 او أيضاً هذا النص الذي یقول فيه أن من «آمعن النظر في کتب الفقه 
الاسلامي ظهر له آنها لا تخلو من تنظیم الوسائل النافعة من المناقع العمومية. حیث 
بوّبوا العاملات الشرعية ابواباً مستوعبة للاحکام التجارية کالشرکة» والضاربة. 
والقرض. والخابرة. والعارية. والصلح. وغير ذلك. ولا شك في آن قوانين العاسلات 
الاوروباوية استنبطت منها.... الصدر السایق. ص 369. التشدید من عندي [ع ب]. 
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الاستنهاضي, وعدم الاکتفاء بمحض التبشير. وستکون مجالات تنفيذ 
هذا الشروع متعددة: من اللغةء سواء في جاتبها التعبيري الجمالي 
(الذي سیخصب لاحقاً التجربة الادبية في الشام Gy‏ المهجر) أو في 
جانبها النظري7/ (الطهطاوي)؛ إلى الفكرء وذلك بتاصیل بعض 
موضوعات النظر الليبرالي في السياسة, والعقلانی في الاجتماع؛ إلى 
الحقل السياسي, وذلك بمحاولة الاستفادة من الموقع الحکومي (خير 
الدين التونسي) لتطبیق الكثير من الاصلاحات وتحقیق التمدن. ولعل 
ما مکن بعض حلقات هذا الشروع من بعض فرص النجاح والذیوع 
(فكرياً على الاقل). هو انها نشأت في كنف السلطة وفي ظل حمایتها. 
قوراء کل مثقف نهضوي رجل سلطة واختیاراً سياسياً: محمد علي 
وابراهیم باشا واصلاحاتهما وراء الطهطاوي. الاصلاحات العثمانية 
لعامي 1839 د 6 وراء جمال الدین الاقغاني. اصلاحات بشير 
الثاني وراء مثقفي النهضة في لبنان (اليازجي» البستاني...). 
إصلاحات أحمد الباي وراء خير الدين التوسي... الخ. 


ریما كانت موضوعات رفاعة الطهطاوي وخر الدين التونسي هي 
الوضوعات التي تداولها خطاب النهضة طيلة العقود اللاحقة مع 
بعض التعدیل فرضه التبدل الحاصل في مجرى علاقه «الشرق» 
ب «الفرب». وخصوصاً بعد فشل المشروع الاصلاحي لحمد علي 
وابنه وفشل «التنظیمات» التي آقدمت على سنها الدولة العثمانية. ثم 
احتلال تونس ومصر. لكن هذا hall‏ - على أهميته - لن pay‏ كثيراً 
من طبيعة المشكلات الفكرية التي سیصوغها الفكر العربي في نهاية 
القرن الاضي. ولا من طبيعة الاشكالية التي سيتحرك في دائرتها. بل 
ستبقى كما كانت في العقود الفاصلة بين الرحلة الباريسية للطهطاوي 
وبين اللجوء السياسي والفكري لخير الدين التونسي إلى الآستانة. ما 


الفكر العربي. العددان 2 و 3. 
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et‏ وتحديداً يدو هذا التغير في ظاهرة ass‏ مراجعي - الذي 
الامبراطورية العثمانية. وسیکون من مظاهره. تشکل تیارات فكرية 
جدیده۵ كالتيار التطوري - المستند إلى موضوعات داروين وسيتسر - 
الذي قاده شبلي شمیل وسلامة موسى من خلال ito.‏ «القتطف» . 
والمدرسة الليبرالية السياسية الفرنسية مع لطفي السید. والتيار 
الليبرالي. 


وتلقفها الليبراليون العرب هي الصورة الوحيدة والسائدة في التن 
الفكري النهضوي خلال القرن الاضي ومطالع القرن الحالي؟ 


لم تكن آپروبا - في المنظور النهضوي العربي - هي دائماً موطن 
الحرية والعقل والتقدم والإنسان. بل كانت إلى جاتب ذلك - واحياناً 
دون ذلك مرا من مصادر البربرية الجديدة. Lies‏ الحقد 
الديني والمذهبي والحضاري7 . ولم یف المثقف الإسلامي. الذي 
لم یعترف بهزيمة الحضارة العربية والاسلامية آمام آوروبا. والذي 
لم يسلّم بموضوعة الانقطاع التاريخي20, ما كان يخالجه من شعور 
عميق بأن أورويا المسيحية لم تكن في ما تفعله إلا منتقمة له زائمها 
القديمة في الشرق العربي Leja tags‏ قديمة اشتعل أوارها في 
الارض القدست. كما لن یعدم هذا الثقف حججاً واسانید تدعم 
موقفه . Gl‏ نتتظی كرا حتی بشهد آحد کبار جنرالات هذه الاورویا 
«الصليبية» یتشفی - بخسة وضعة ونذالة - امام قير صلاح الدین 


(23) فكرة كثيراً ما عبّر عنها الافغاني في کتاباته. 
(24) یراجم صهیل القش. مرجم مذکور. 
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الايوبي» ویخبره بعودة جیش الصليبيين إلى قلسطين والمشرق. كما 
لن یعترف هذا المثقف بکل الدعاوی الانسية Loy all‏ حين بتذکر 
مأساة العرب السلمین في فلسطین آیام الصلیبیین» او في الاتداس 
بعد سقوط غرناطة, مستفظعاً ما فعلوه. مقارناً إياه يتسامع الاسلام 
مع الدیانات الاخری وتعایش الجماعة الإسلامية الکبری مع 
الاقلیات الدينية الذمية التی استمر وجودها في الشرق العریی في 
الوقت الذي كانت فيه - هي نقسها ‏ موضوع [بادة من طرف 
المذاهب الكبرى في أورويا خلال الحروب الدينية0©. 


لكن هذا الرقض لحضارة آورویا. وذاك الاستهجان لسلوكها. لن 
يمنعا المثقف الاسلامي من أن ینضم إلى موجة التساؤل التهضوية 
عن الاسباب التي سمحت لأورويا بالترقي. ودفعت البلاد 
الاسلامية - وضمنها duns pall‏ - إلى الانحطاط. أي لن دهنعه من آن 
یتداول. نظرياًء نفس الوضوعات التي شغلت فكر الليبرالي العربي. 
وأن يفكر فيها من نفس المنطلقات النظرية. هل معنى هذا اننا نعثر 
3 كل الانتاج الفكري النهضوی على اشكالية واحدة؟ نعم بالتاکید. 
CU‏ كانت وجهتتا لقراءة نصوص مثقفي النهضت. الذين دافعوا متهم 
عن النموذج الحضاري الاورويي او الذين هاجموه واستتکروه. 
وكائنة ما كانت المواقف الاجتماعية والسياسية التي نشأت عن 
آطروحاتهم.... فانتا نجد آنقسنا آمام خطاب واحد يدور حول قضية 
واحدة. ليست القضهة هذه سوی قضية اتحطاط «نا» وتآأخر دناه 
قياساً إلى «الآخر». اي إلى اورويا التي ایقظت في الفكر العربي Gam‏ 
القارنة التاريخية. وليس الخطاب ذاك سوى خطاب إصلاح 


(25) كان العروي محقاً في اشارة علبرة - ولكن هلمة - إلى الطبيعة الايديولوجية التي ينطوي 
عليها مثلاً إغفال مذا الثقف )= السلفي) لملساة المعتزلة على عهد التوکل الذي قام 
«L’idéologic arabe anatemporaines. p. 20-21.‏ 
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لأحوال abe‏ وف هذا الاصلاح «تناقس التنافسون» واخنلفوا في 
نحدید مصادره وتعيين رهانه ونموذجه الرجعی: آورویا او الاسلام - 


مكوّنات الخطاب السياسي النهضوي: 

تظل الاشکالية المركزية في الفکر العربي العاصر هي إذن اشکالیه 
التهضة بثتائیاتها الحادة العديدة والتعارضتة, JABS Laka‏ بر 
الخلاف والاختلاف قائمة في الوسائل والسیل التي یحتاجها الخطاب 
النهضوي الاصلاحي العربي لتحقيق الترقي والاصلاح والنهضة. 
فالمثقف النهضوي «الليبرالي» لم ينفك بلح - وهو یستعرض محاسن 
آوروبا ومواطن السمو فیها - على أن لا سبیل إلى تحصیل الترقي إلا 
الاخذ بأسباب «التمدن الاوروباوي». اي الاخذ بقیم العقل والعلم, 
وقواعد الحکم العصريتة, pally‏ صفحا عن کل النظم العقلية 
Gully‏ والسياسية الوروثه عن تاريخ يبدو كله انحطاط وتقهقر. 
مثلما لم ينقك التقف «السلفي» — وهشو بستحضر من الكتب القديمة 
صورة حضارة عربية إسلامية شامخة ومركزية كونيا ‏ یلح على أن 
السبيل إلى ذلك الاصلاح هو العودة إلى ما اصلحت يه احوال 
السلف: إلى الشريعة الإسلامية كما جرى تطبيقها في الصدر الأول 
من الإسلام, وإلى نقطة من التاريخ لا تزل فيها لحظة القوة والوحدة 
والصعود هي اللحظة السيطرة. اي إلى اللحظة التي عاشتها 
الجماعة الإسلامية مشدودة إلى مرجعيتها الدينية النصية, موحدة 
اعصية على الاختلاف. 


الاشكالية (اشكالية النهضة) - ترجمة سياسية. او بالاحری تعبیر في 
حقل الفکر السياسي. ذلك أن الفکر السياسي العربي تداول. في الواقم 
ومنذ نشأته قبل قرن ویزید. قضیتین مرکزیتین: الاستبداد 
والاستعمار. فالذین اتطلقواء من متققي الذ لنهضة:. من قضية 


26 


الاستبد اد یحللونها ویقدمون أفكاراً ومبادیء حديثة - سياسية - 
للتحرر منه. وجدوا انفسهم - موضوعیاً - یتداولون مفاهیم الحرية 
والوطن والامة والشوری والدستور الخ.... اي کل الفاهیم التي 
یقدمها الفکر السياسي الاوروبي الحدیث. وتسمح بتوصیف الجتمع 
اللیبرالي والنظام السياسي الليبرالي كما ارست أسسهما الادية الثورة 
الفرنسية الکبری. آما الذین اهتموا منهم بالخوض في قضية 
الاستعمار وضفطه على الكيان الاسلامی. فقد لجأ معظمهم إلى 
مقاهیم كالعصبية والوحدة يلتمس منها ما يؤكد هویته في وجه 
الصادرة والهضم. رافضاً الاذعان لنظام «الآخرء الفكري» ورافضاً 
القبول بمسلمة الانقطاع التاریخی (العربی - الاسلامی), معيداً التأكيد 
Jo‏ بعد الاستمراری‌والتواصل‌فیه. ١ ٠‏ 


ولان حديث الأولين في الاستبداد كان يأخذهم ‏ حكماً ‏ إلى els‏ 
موقف سلبي صريح من نظام السلطنة العثمانيء وإلى توق حاد إلى 
تجاوزه إما بالاصلاحات وتقييد السلطة بالدستور. أو بالانفصال عن 
الرابطة وتأسيس کیان قومي جديد.... قلم يكوتوا معنيين ‏ في 
تقكيرهم وممارستهم ~ بموضوع الاستعمار أو اخطاره المکنه . بل إن 
كثيرا r‏ منهم إنساق إلى ا E‏ ا ور وس 
التوازتات الذي كد الامبراطورية العثمانية من الداخل؛ أو لأنه 
يُحدث حركة تفكيك لنزوعها الادماجي الرکزي. ومن ثم يفتح الياب 
لما أرسته هي من مبادیء e‏ بل انشا لأنه يحمل رياح 
والاقتصادية والفكرية التي es‏ - وظيفة الهساز للوعي اون 
Lails‏ یاه إلى مفادرة م مكانه في الزمن الراکد. البطيء والدائري. 
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gil وما افرزته - هذه - من‎ nee بالحملة البوتابارت تية على‎ Lagi 
بعضهم (فرح انطون أو‎ ae عليهم أن یلجوا عاله. واذا‎ ssl 
ی فان مفکرین آخرین لم يخفوا شعورشم الحاد بأن‎ 

قتران التمدن والحداثة بالظاه رة الاستعمارية اقتران طبيعي 
ees‏ زهوهم بحمله بونابرت على مصر التي ذهب 
طه حسين — Whe‏ - ال حد وصفها بآنها دمبازكة :9 . 


لم ينظر معظم اللیب رالی ون العربء إذن. إلى الظاهرة 
الاستعمارية - کتحد اولا ثم كواقع ثانياً - بصفتها موضوعاً ذا 
أولوية حاسمة للتفكير. لذلك تعايش الوعي الليبرالي معها محاولا 
استثمار بعض نتائجها السياسية والقكرية على الوضع العثماني. 
ومن هنا نظرته المطمئنة إلى الاصلاحات التى اجبرت الدولة العثمانية 
على سنها تحت وطأة الضغط الأوروبي الاستعماري. وترداده المكرور 
للمیادیء «التتويرية» التى رفعتها الحملة الأوروبية القكرية 
ل «الدفاع» عن أقليات الشرق. وعلمنة الدولة وفك ارتباطها 
بالاسلام. ودفع العارضة اللامركزية والأقلوية لرفع شعارات القومية 
العربية ضد إطار الرابطة العثمانية. وعلى كل حالء كان الفكر 
الليبرالي العربي مشغولا بالدفاع عن مبادىء الحرية ضد الاستبد اد. 


(26) «مستقبل الثقاف» ‏ مصرء. المجموعة الكاملة. دار الكتاب اللبناني. بموت. المجلد 
التاسع. ص 47. 

)27( لم ينتبه الوعي الليبرالي العربي إلى زيف الادعاءات القومية التي حملتها أويوبا إلى 
أيناء المشىق , ولا إلى أهدافها التقسيمية. ففيما دقعت بها لي سوريا (وجبل لبنان 
اساسا) وروجتها في اوساط الاقلیات لتوليد النزعات الانفصالية. قاومتها 1 مصر 
بالتدخل العسكري العنیف والحاسم حين حملها - فكرة ومشروعاً سياسياً eles‏ 
محمد علي وابراهیم باشا. 
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والعقل والعلم ضد الدينء والدولة الوطنية ضد السلطنة, متقاطعاً - 
وعی ذلك ام لم يعه ‏ مع بعض آهداف الاجنبي في تلك الفترة: 
تفكيك الذاتية. 

وعلی العکس من فؤلاء. كان حديث المثقفين الإسلاميين 
(الأصاليين) في موضوع الخطر الاستعماري يأخذهم ‏ في الاغلب 
الأعم ‏ إلى موقف غض الطرف عن مساویء السلطنة. وما يرتيط 
بنظامها السياسي من مشكلات نتعلق بتقنيات الحكم ويعلاقات 
القوميات في ما بينهاء او تعلق بالبادیء والاطر التي تنظم ممارسات 
السلطة فیها. والتي لخصتها - إجمالاً ‏ عبارة الاستبداد. وعلى 
الرغم من أن كثيرا متهم تحول إلى موقم النقد الصریح السلطن ة 
ول لاستبد اد (الاففاني بصورة خاصة). إلا أن هذا التحول كان 
LS‏ في الحقيقة. بفشل رهاناتهم* على اصلاح سوقفها من 
قضايا عديدة (الوحدة الاسلامیه. اصلاح شؤون الولايات وتمتيعها 
باللامرکزیة...). ولم يكن ليعني تغييراً فعلياً في استراتيجية خطابهم 
كخطاب دعوة إلى مقاومة الأجنبيء إلى إعادة ربط الصلة بإسلام 
نموذجي هو السبيل إلى تحقيق الذاتية الايجابية القادرة على 
المشاركة بفعالية في صنع مصيرها الحضاري العاصر وتقريره. لم 
يكن الخطاب الاسلامي السلفي - إذن .. معنياً بمشكلة السلطة 
(بصورة رئيسية) كما هو الحال بالنسبة إلى الخطاب الليبراليء بل 
كان Line‏ — خصوصاً ‏ بمشكلة الکیان الاجتماعي والسياسي. ولم 
يكن انعطافه نحو قضية الهوية الا المر الفكري الاجياري لتعبئة 
المجتمع والنخبة المثقفة لواجهة اخطار الاجنبي. 

خطاب الثقف اللببرالي خطاب نضال داخلي. اجتماعي - سياسي. 
ق سبیل تحصیل الحرية وضد استبداد السلطان. اما خطاب BU‏ 


(28) عالجتا ذلك في مقال Lal‏ حول «العصبية في قكر جمال الدین الافقاني». متبر الحوار. 
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السلفي فهو خطاب نضال خارجي وطني في سبیل تحصیل استقلال 
الارض والارادة الوطنية ضد احتلال الستعمر). الثقف السوري - 
اللبناني الذي التزم الخیار الغربي - اکثر من الثقف الصري"۳ - 
بهدف مقاومة الاستیداد العتمانی. سیکون اکثر مهادنه للاجنبی. آما 
الثقف الصري, التعلق اکشر بسلفه الفكري من الثقف السوري - 
اللبناني» حفاظاً على لحمة Sill‏ والجتمع في وجه الخارج. فقد بدا 
اکثر مهادنة للسلطان العثماد ني واکثر تعايشاً معه . وهو آمر بنطیق 
أيضاً على الزعامات Oe tall‏ تعایش الأول مع الاجنبي سیکون 
الأرضية - التاريخية والنفسية ‏ لزید من الالفة مع المنظومة الفكرية 
الأوروبية. بينما سيكون تعايش الثاني مع السلطان ماخلا دنت فن 
التوغل في الموروث التقافي. وف الحالتين معاء ستزيد السياسة من 
تحسين شروط المصالحة بين التقف والنظومه التي بنهل منها. 

هل معنى هذا أن التعارض في الیل نحو المنظومات الختلفة هو 
تعبير عن علاقة طلاق بين النموذجین الثقافيين العربيين؟ 

ليس هذا صحيحاً لسببين على الأقل: اولهما أن الإشكالبة - كما 
سلفت الاشارة إلى ذلك واحدة لديهما معاً. وهی إشكالية صاغها 
«الآخره بهذا الشكل أو ذاك» ورسم إطار تناولها للفكر العربي 


)*( ليست هذه معادلة قارة. بل say‏ هناك في التاريخ العربي المعاصر خطاب ليبرالي وطتي 
كمأ وجد أيضاً خطاب سلفي مهادن للاجنيي. 
Mohammed Arkoun: «La penséc arabe». Presses universitaires de France. (29)‏ 
p. ۰‏ .1979 
(30) قارن ذلك مع عبد الله العروي في کتابه «مفهوم الدولة». مرجم مذکور. خاصه في هذا 
النص الذي يقول فيه «ومن العلوم آن الحركة الوطنية لم تر في دولة التنظیمات مزاياها 
الادارية والاقتصادبة بقدر مسا رات قیها سلطة الاجنبي المتسلط. صديع ان بعض 
الزعماء في الشام تحالفوا مع الغرب ضد السلطان العثماني, وان بعضهم الآخر لي مصر 
تحالف مع الثاني ضد الأول حسب ما كانت تقتضیه الظروف والأحوالء لكن السلوك 
الغالب في البلاد العربية التي مرّت بتجرية اصلاحية عميقة كان يتميز بكشير من الحذر 
تجاه الادارة الجديدة لأنها كانت افرنجية أو متفرنجة اي مقصولة عن عادات الأهالي:. 
ص 138. 139. 
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العاصر(2). وثانیهما أن التعبير عنها لم يكن واحداً؛ بل كان مختلفاًء 
Wg‏ ما انتج لفتین وصیفتین: تفليدية وعصرية. لاسیاب اجتماعیة - 
ثقافية تتعلق بطبيعة التکوین الثقافي للنخب الفكرية. تظل الاشک الية 
هي هي. > إشكالية نهضه والتماس السيل إلى الاصلاح» قيما بتعدد 
الرهان الايديولوجي على النظومات الفكرية التي 5S‏ إليها من قبل 
هذا الفریق أو ذ اك بوصفها مصدر اشتقاق العارف والحلول 
للمشكلات المطروحة. 

ماذا يعني آن تقوم 3 فى الفکر العربي وتتحکم يه إشكالية محددة 
هى إشكالية النهضة: إشكالية LY!‏ والآخرء الذات والتاريخ؟ 


إنه يعني Lol‏ جوهرياً هو حدوث انقطاع تام في مسار المدنية 
العربية الإسلامية التي ما عاد بإمكانها ‏ منذ مطلع القرن الماضي - 
آن تستانف مسیرتها دون عادة التظر فى طبیعة شركتها التاريخية. 
بل وفي التظم التي تحکم تلك الحركة. والشيء نفسه يقال عن الفکر: 
هذا الذي تخلى عن سيره الطبيعي وقق انتظامه التقليدي الوروث 
ليدخل عناصر وترکیبات جديدة في حرکته. ولا یتعلق الأمر في هذا 
الانقطاع الفكري ببروز الثقف الليبرالي العصري العربي کشاهد على 
نجاح الجراحة الاوروبية للجسم الاسلامي (والعربي) فحسب, بل 
أيضاً في جنوح الثقف الاسلامي إلى استعارة العدید من عناصر 
النظومة الفكرية الاوروبية لأسباب سنتطرق لها في ما بعد. إن في هذا 
اللقاء - التفاوت - بين الثققن - حول الصلاحية العرفية. الكلية او 
الجزئية. للمنظومة الفكرية الفربية. ما يفيد بان شة انقطاعاً فعلياً 
(حتى ولو تم رفض التسليم به من قبل العدید من CARE!‏ المناضلين 
ضد الحملة الاوروبية) بين الفکر العربي قبل القرن التاسع عشر 


)31( یقول العروي في هذا الصدد: إن الآخر هو الذي یطرح دائمأ السالة. ویحدد اطار 
الیحث. Sally‏ العربی العاصر یحاول ق هذا الاطار ایجاد الاجابات». 
.98 .م Mohammed Arkoun: «La pensée arabe‏ :33 م L‘idéologie arabe...‏ 
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والقكر العربي بعد هذا التاريخ. وهو الاتقطاع الذي ole‏ بنتيجة 
التدخل الأجنبي السياسي — والفكري خاصة ‏ في المجتمع العربي 
الإسلامي. 


ولكي نخرج حديثنا من التقرير إلى التحليل. لا يكفي أن نقول بأن 
«صدمة الحداثةء ‏ التي أحدثها الغرب - انتجت لحظتين فكريتين في 
الوعي العربي: وعي النخبة المثقفة. هما لحظة التماهي مع «الآخره 
والانصهار في نقافته. ولحظة النکوص إلى تاريخ رمزي. بل ينيفي أن 
نتساعل عن دلالات ومعانى ذلك کله. وتحاول تحليل العلاقة بين 
اللحظتين او استكشاف الأرضية الايديولوجية المشتركة بينهما. فهل 
هناك معنى مشترك يقوم خلف اللحظتين الفكريتين؟ 


لا يمكنء اولاء إلا التاكيد على أن جنوح كل من الموقفين إلى مرجع 
او آخر لا يعكس الا واقعاً موضوعياً هو ما يمكن أن نسميه بواقع 
اختلال أو افتقاد التوازن بين المدنيتين. لكن ما يعنينا في هذا 
الاختلال هو أنه سيعاش في أشكال مختلقة عند المثقف العربي: إما 
في شكل رفض صريح له (كما في حالة السلني). أو في شكل رفض 
مستتر (كما في حالة الليبرالي). لن یقبل السلفي بهذا الواقع المستجدٌ 
(واقع اختلال التوازن) GY‏ ثمنه الأول سيكون مركزية الإسلام 
ومدنيته وهوية الجماعة النتسبة إليه. لذلك لن يبدو نکوصه إلى ذلك 
التاريخ الرمزي الا شكلاً من اشکال المقاومة لجرّافة الغرب الزاحفة. 
إن مدنية السلفي وتظامه المعياري يهتزان امام اكتساح المدنية 
الأوروبية. ولن تيقى له من سلطة حاضرة. فكرية وسياسية, ليواجه 
سلطة اورویا إلا العودة إلى سلطة الماضي: إلى الاسلام. منظوراً إليه - 
طبعاً - من وجهة نظر حاجات الظرفية السياسية والفكرية الجارية. 
اما اللييراليء قلم تكن مظاهر التم اهي والتحلل والاتصهار. وتقليد 
الفير والتشبه بالغالب. التي طبعت — جميعها ‏ سلوكه. sil‏ عن 
اتبهار ولا عن إذعان مطلق لنظامه الفكري؛ إذعان مؤسس على 
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اختيار طوعي وعلى وعي مسيق يحدود العلاقة بين GY!‏ والآخر؛ بل 
ااه تكرت دي لاخری شكلاً من اك رد القعل على انهيار 
الاستسلام لشعور الهزيمة التاريخية. ولعل ذلك هوما مقس اف 
النهضويين الليبراليين العرب لوضوعات فكرية ليبرالية غربية معينة 
aE‏ كانت تستد due‏ 3 الإيران) . حاجة ظرفية bile‏ 
واختصساراً, فقد آنتجت لنا ا مقاومة ذلك ؛ الاختلال في oe sala‏ 
نفسها كلية فكانت جزنية (كما سنرى). وتماهياً مع «الآخرء 0 
لنفسه الشعور بالقوة والندية والخروج من دائرة الاختلال» دائرة 
الدونية. 

هذه کانت» باختصار. أسس الخطاب النهمضوي النظقربة 
والايديولوجية, وأسباب انقسامه إلى صيفتين من التعبير الفكري. 
ودک 1 لهذا التشخيص, نتساعل -فيهايلي دعن تر 
السلفي “gol‏ في محاولة للتعرف على طبيعة الخطاب النهضوي 


وحد‌ود ۵. 
تناقضات الخطاب الد لنهضوي: 


هزه الفارقات ۳ له کی ae‏ حجية الخطاب الذي يحملها 


(32) یراجم العروي في: «مفهوم الحرية: المركز الثقاقي العربي. الدار البيضاء. الطبعة الاولی. 
1981. ص 59. 
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وتطیع بمصداقیته. من حيث هي تکشف عن عقم مقدماته 
وموضوعاته الرکزية. او هي على الأقل نکشف يما لا مزید عليه من 
الوضوح عن طبيعته الایدیولوجية السجالية. نتلمس هذه الفارقات 
والتناقضات - على صعید الصیغتین النهضویتین الليبرالية 
والسلفیه - في جملة من الظاهر والعناصر: 


هذه اکثر ضخامة وادعی إلى التساؤل. من معالم ذلك تلك الطابقة 
التي ما فت الثقفون النیضویون اللیبرالیون (خصوصاً ي الشام) 
یقیمونها بين نظام السلطنة وبين الاسلام. فا موقف السياسي السلبي 
من العثمانيين: موقف العارضة من نظامهم السياسي ومن شرعية 
حکمهم. عاشوه - ایدیولوجیاً وفكرياً - کم وقف سلبي من الاسلام. 
هكذا اصبح الاسلام. يموجب هذه المماهاة. يعني الاستید اد 
والانحطاط. وهكذا حجرت عملية خلط غير شرعية تماما بين المعتقد 
والحضارة والثقاقة وبين السياسة التى كان من البين Lgl‏ نشات 
واتخذت منحى دهريا صريحا. وكما كانت هذه الرؤية الايديولوجية 
السبقة 1 بونتاج موقف عدمي من التراث OMe‏ العربي ااي 
القضايا والاشكالات التي یطرحها.... فقد كانت ایضاً كافية لان 
تطیح باي حوار جدي ممكن بسن هذا اللييرالي ومعاصره: المثقف 
السلفی(*, ols‏ تجمل الاتهام والانکار العلاقة الوحيدة المفتوحة 


الدعوة 7 الاستغناء عن اب بالحروف العربية. 
السجال الذي جيه عبده وفرح انطون خر دلیل e‏ 
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وکما سقط الليبرالي في Gal‏ المماثلة بين الاسلام والدولة العثمانية. 
سقط Lat‏ في المماثلة بين الإسلام والكنيسة. وكانت المائلة هذه 
واحداً من عناصر موقفه السلبي من الإسلام. وهكذا فقد كان صراع 
الانوار والكتيسة, العقل واللاهوت الذي شهدته اوروبا في فجر 
نهضتهاء الخلفية المرجعية - الفكرية والتاريخية ‏ لهجوم المثقف 
الليبرالي العريي (فرح انطون, شبلي شميل. سلامة موسى) على 
الإسلام. فيما كان يبدو له تحالف السلفية والسلطنة, الفقه 
والسلطان, ودفاع الآستانة عن الاسلام.... الامتداد الطبيعي 
والتجربة المتكررة لتحالف الاقطاع والتملكية والكنيسة! ومما يدعو 
إلى مزيد من الغرابة في هذه المفارقة هو كونها تعايشت - في الآن 
نفسه ‏ مع شعور غامض لدى الثقف الليبرالي العلماني (خصوصاً 
ذي الانتماء السیحی) بوجود لون ما من الوان التواصل بين SAN‏ 
الليبرالي وبين المسيحية, بين اوروبا الحديثة وبين ماضيها المسيحي, 
وللدقة بين أورويا العقلانية الليبرالية العلمانية وبين أوروبا الاصلاح 
الدينى: أورويا المسيحية المتحررة من سلطة الاكتيروس. ان أكبر 
مظهر لهذا الشعور الغامض الذي كان يكتنف فكر اللیبرالي الصربي 
هو مصادقته التامة غل ایدیولوجیا (ودعوی) «التسامح» التي 
اطلقتها آورویا في وجه السلطنة «دفاعاء منها عن حقوق الأقليات 
الدينية التي ما عاد ینظر إلى «نظام اللل» العثماني على أنه إطار 
مقبول لتحقيقها. في مقابل ذلك كان ينمو ويتضخم شعور هذا 
اللیبرالي باستحالة انجاب الإسلام لوعى ليبرالي عصري مطابق 
الحاجات الوخوعية, 1 


اللیبرالیین مفارقة أخرى. وتتعلق بفهمهم. لسالء النقدم بصفتها 
الممسالة المركزية آنثذ (وکان soar‏ عنها اصطلاحاً إما بالتمدن 
[الطهطاوي] أو الترقي [الكواكبي]). وتتجلی الفارقة هنا في أن هذا 
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المفهوم لم يعد اداة لتحلیل حالة تاريخية عامة» بل لم تعد قضية 
التقدم بنظر الیها کمسالة تاريخية أو كحاجة تاريخية تملیها اوضاع 
العالم العربي والاسلامي ونتائج صدامه بأوروبا؛ بل تحول التقدم 
إلى قيمة من القیم الاجتماعیة!) تطلب في حد ذاتهاء وبصرف التظر 

عن العوامل الوضوعية التي قد تملیها أو تلغي الحاجة إليها. وإذا 
كان من نتائج ذلك أنه عَدَا )= التقدم].راسمالا ايديولوجياً للتوظیف 
3 السلّم الاجتماعي والفكري في المجتمع الحدیث. ومادة لتعزيز 
وتنمية الوقع القردي والجماعي في الساحة الاجتماعية (السياسية 
والثقافية). فقد بات معناه يحمل ‏ بالتالي - شحنة ميتافيزيقية. 
تجعله مغلقا على نفسه ومقارقا للتاریخ» بحيث يصير مبدا قيامه في 
عناصره النظرية التي يتكون منها وتحدده - هي - ماهوياً! 

Ll‏ على صعيد الصيغة الفكرية النهضوية السلفية. فنعثر على 
هذه الفارقات في موقفين اثنين: في موققهم من الاستعمار الاورويي, 
وق رژیتهم لعلاقة الاسلام بالمبادىء الليبرالية المعاصرة: 

إن الموقف السياسي السلبي الذي عاشه المثقف الإسلامي 
(السلفي) من الاستعمار. عاشه Lat‏ فكرياً من الفکر الفربي. 
اصبح رفض النظومة الفكرية الغربية ومبادئها التنويرية يرادف 
رفض الاستعمار. هذا الذي ادخل تلك النظومة إلى بلاد المسلمين 
للاجهاز على دينهم وثقافتهم ولغتهم كما ظل السلفي يردّد. أصبحت 
السياسة ‏ في هذا الموقف ‏ تطابق الفكر. ولم يعد المثقف المغلوب 
قادرا على أن يرى في الانفتاح الثقافي إلا شکلا لاستباحة الذات 
والهوية الثقافية والحضارية. واعترافاً ل «الآخره بكونية ثقافته. مع 
ما في ذلك من أسياب إضعاف للمقاومة الثقافية والسياسية لتسلط 
الاجنبي. 


(34) برهان غلیون : «اغتیال العفل» دار التتویر. بيروت. الطيعة الآولى. 5 .س 43. 
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وما كان المثقف السلفي يعرف أن «للضرورة أحكاماء oly‏ 
«الضرورات تييح الحظورات». لم يتخلف عن الإقيال على منظومة 
الليبرالي - حين Ges‏ الظروف إلى ذلك - ناهلاً منها ما يحتاجه من 
مواد للإجابة على مسائل عصره. ومع ذلك. فلا تتعارض هذه الواقعة 
مع التحليل السابق. بل هي تعززه. ذلك أن لجوء السلفي إلى 
المنظومة الليبرالية كان يعني أمرين: اولهما أنه لجوء محكوم بشرط 
موضوعي خارجي: بظرفية سياسية هي ظرفية الضغط أو الاحتلال 
الاستعماري. وبين أن السلفي لم يُقبل على الاخذ من تلك المنظومة 
بصورة خرّة وطوعية. ولم یقبله ا لاسباب محض معرفية. بل فى لم 
يتعرّف علیها - اصلا - بمعزل عن الحملة الاستعمارية9©. لذلك لم 
يكن تعامله معها الا من قبیل تعايش النفس القاهر مع الضرورات 
واحکامها. وثانیهما أنه لم يكن یفهم Lists‏ لجوءه إلى تلك النظومة 
على أنه لجوه إلى فکر «الآخر»» بل على أنه لجوء إلى افکار آخذتها 
آوروبا من الاسلام. وهي - لهذا السبب - آفکار إسلامية صرف. على 
الاقل من حيث مصادرها. لذلك. وسواء تعلق الامر بشعور السلفي 
بان بعض الأفكار الليبرالية ذا مصادر اسلامية (مما يعني أن هذه 
الافکار ‏ في النهاية - غير أوروبية), أو بإدراكه لظروف وم لابسات 
إقباله على الفکر الاوروبي.... لم يكن الثقف السلفي قادراً على فك 
الارتباط - في Gas‏ بين الاستعمار Silly‏ الغربي, وظل يقيم علاقة 
تماهي بینهما بحيث جعلته يسقط في تناقضات لا حصر لها. 

ومن مقارقات خطاب السلفي - الرتبطة Ly‏ قلناه سابقاً - شعوره 
بوجود نوع من التواصل الخفي بين الإسلام وبين الفكر الديمقراطي 
الليبرالي. وریما كان هذا الشعور هو الاساس - النقسي على الاقل - 
للبحث عن مقابلات مقهومية للمنظومة الليبرالية کالشوری مثلاً كلما 
تعلق الامر بقواعد النظام السياسي الحدیث. وه و شعور يتأكد ‏ في 


(35) انظر: علي اوملیل «الاصلاحية العربية...» مرجم مذكور سابقاً الفصل الثالث. 
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التن التهضوي السلفي - بالاشارات المتكررة إلى بعض رموز التاريخ 
واحداثه, كحدث بيعة السقيفة وبعض شذرات عن حكم الخليقة 
عمر بن الخطاب أو عمر بن عمد العزيز. والمفارقة تتجلى هنا في أنه 
بينما يتشدد الثقف السلفي في انفلاقه على التص المقدس وعلى 
التجربة الاسلامیه في صدرها الاول» راکنا إلى مرجعیتها الطلقه. 
رافضاً الخروج منها إلى التاریخ.... يُمْعِن ‏ بالقابل - في البحث عما 
عساه أن يثبت حجية تلك التجرية. وتلك المرجعية. وصالحيتها 
للعصر. ولا كان مركز القوة - الفكرية ‏ يعود إلى الافکار الليبرالية 
الغربية» بل ولا كان لهذه الافکار الإغراء الكثير (الصریح أو الخفي). 
لم يكن Ld‏ من «رد الفرع إلى الاصل». والبحث لها عن جذورها 
خارج البلاد وخارج الفضاء اللذين انجبا الاستعمار: اي البحث لها 
عن مصادرها الاسلامية. والاستنتاج - من ثمة - أن الاسلام لم 
ینقطع في حرکته التاريخية عن نظامه الاصل. وانه ما یزال متواصلا 
ممتداً في الزمان الوضوعي كما في الزمان النفسي: الفردي والجماعي. 


حدود الخطاب النهضوي: 

من مفارقات وتناقضات هذا الخطاب نستطيع أن نستنتج حدوده. 
وقد تکون الحاجة هنا ماسة للاشارة إلى أنه إذا كنا نتحدث - في 
الفقرات السابقة ‏ عن هذا الخطاب وهو في حالة وهم. أي كخطاب 
ايديولوجي يخفي الحقيقة. وقد يعيش على الحقيقة الزائفة؛ فإننا 
سنتناوله هنا من وجهة نظر قيمة المعرفة التي كان ينتج. ومن وجهة 
نظر علاقة أوهامه بالحقائق الفكرية كما نتمثلها الآن. إننا سنخرج - 
إذن - بالحديث من التشخيص والتحليل الداخلي إلى 00 
النص النهضوي - في صيفتيه معاً: السلفية والليبرالية - 
شروطه. إلى النقد الايديولوجى وإلى اجتماعيات المعرفة. 


ترتسم حدود ذلك الخطاب في مستويات وأشكال عديدة: منها على 
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الخصوص ما له علاقة بالحتوی العرق له (للخطاب) كما في حالة 
اللييرالي. ومتها ماله علاقة بمدى تواصله مع ماضیه الايديول وجي 
كما في حالة السلفي. 

إن المتأمل ف الكتابة اللديرالية العريية لا محالة سيكتشف أنها 
كتابة مرتبكة غير واضحة العالم. غير متماسكة في نظامها الداخل. 
فضلاً عن فقرها المعرفي )15 ما قيست بمقدماتها الادعائية او 
بالتظومة الفكرية التي كانت تعقد علیها الرهان. إنها LAGS‏ تظل, 
فضلاً عن کونها غير منسجمة الكيان النظري والاطر الرجعیة 6 
المعتمدة, محكومة بالتناقض وهي تستند إلى النظام الفكري الليبرالي 
الغربي الذي عرف حلقات من التطور متعددة ومنباینه. فالمثقفون 
الليبراليون العرب لم يتعرفوا - في نهاية القرن الماضي - على ليبرالية 
واحدة ذات ملامح متميزة تعكس ملامع عصرهاء وتخلق بالتالي 
التجانس لي وعيهم...؛ بل هم «تعرفوا على لييرالية ورثت روح 
الفلسفة الغربية الحديثة وروح الثورة الفرنسية وروح الردة على 
الثورة وروح النخبوية المعادية للديمقراطية والاشتراكية. انهم 
واجهوا منظومة Tale‏ بالعناصر المتناقضة». هل كان بإمكانهم أن 
یتعرفوا عليها بطريقة cg pal‏ افضل, ad‏ هذه الطریقة؟ لاء بل «کان 
من السعت عدوم ان oe Ore‏ اک باه اف Peron‏ 
أن مر قرن على فحصها وتشريحهاء”. 


سیکون لهذا الترکیب التناقر لعناصر الليبرالية العربية - 
- آثر فكري كبير في تکریس طبیعتها الانتقائية والتجزيئيةء 


)30( ۰«... إن تلك الحرکات [یقصد الاصلاحية] تستعير مفاهیمها من مدارس مختلفة: اوروبية 
وعربية اسلامية بدون اهتمام بالتماسك الفكري والتفاسق التطقي. تستعید تحلیلات 
ليبرالية غريية وتزکیها بأخری فقهية سنية واخری كلامية اعتزالية واخری فلسفية 
|شراقية» عبد الله العروي: «مفهوم الحرية.. ص 36 

(37) العروي. مرجم مذكور سابقا ص 42. 
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کممارسة فكرية ‏ الفضاء الثقافي العربي العاصر, واثر سياسي BS‏ 
في تولید نزوعات لیبرالیه هشة ومتناقضه في التجربة السياسية 
العربية9©. إما متعايشة مع تقيض الليبرالية تعايش ترکیب» او 
مفتوحة على کل تعبيرات اللیبرالية. غير ان السالة الاساسية في ما 
يعنينا هنا ليست ضعف الخطاب النهضوي الليبرالي أو فقره المعرفيء 
وهو الأمر المؤكد. الذي يكشف أيضاً عن حدود ذلك الخطاب؛ بل هي 
أن هذا الققر في المحتوى العرق لا يغيّر شيئاً من طبيعة وظيفته 
الاصلاحية ودوره في زخم الحركات الاصلاحية العربية بيعض 
أسباب تطورها وانقتاحها. مما يسمح لنا بأن نقول مع العروي بأن 
قيمة الحركة القكرية النهضوية «تكمن في فعاليتها الاصلاحية لا في 
عمقها Mace Sill‏ ومما يعزز هذا الاستنتاج أو هذا الحكم النظز 
إلى المتن التهضوي في سياق شروطه التاريخية وف اطار القانونية 
العامة التي تحكمت فيه وفي انتاج الأفكار ونعني بها رد الفعل كما 
سنحلل ذلك liad‏ 


حدود الخطاب النهضوي الليبرالي - إذن ‏ ترسمها العلاقة التي 
كان یفتحها مع الثقافة الغربية العاصرة. ونعني بها: التاویل. تأویل 
العطیات النظرية والفهومیه لتلك الثقافة ومحاولة تبیئتها في الکیان 
الفكري العربي(. ولقد كان هذا التأویل محكوماً بأن Lakin‏ عن 
حاجه سياسية واجتماعية داخلية, مما فرض عليه أن يتخذ هذه 
مرجعاً وهدفاًء وهو ما رتب بالتالي طبيعته الايديولوجية و «عمقه» 


(38) لا شك ان مثل هذا الاستنتاج تعززه العلاقة بين قكر لطفي السيد مثلا وحزب «الأحرار 
الدستوریین. في مصر. والعلاقة بين فكر محمد حسن الوزاتي وحزب الشوری 
والاستقلال في المغرب. bil‏ لهذا الآخير خاصة كتابه «الإسلام والدولة او حقيقة الحكم 

في الاسلام» gall)‏ كتيه خلال متفاه الذي قضاه بين متتصف الثلائينات ومنتصف. 
الاربعینات). مؤسسة حسمن الوزاني. قاس. القرب. الطبعة الأولى 1987. 

(39) العروي. مفهوم الحرية. ص 36. 

(40) لزيد من التفصیل يراجع كمال عبد اللطیف: «التأويل والفارقة» الرکز الثقافي الصربي. 
الدار البیضاه. الطبعة الاولی. 1987. خاصة الفصل الاول. 
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اما التأمل في LES‏ السلفية العربية. فلا محالة سینطرح لدیه 
السؤّال حول حدود انکقاء النظام الفکري للمثقف السلفي إلى 
الوروت الثقافي والنظري الاسلامي. وحدود مقاطعته للنظام الفكري 
الاوروبي القائم. وسیقف لا محالة على بعض العناصر والعطیات 
الدالة على ازمة ما في ذلك الانکفاء. وعلي انتعاش ما gid)‏ في 
الغالب) للتواصل مع الثقافة الغربية. حقاً. لا مراء في أن السلفي 
عبر _ فکریا - عن آقصی حدود المانعة النظرية الراقضه للاعتراف 
باتتصار فكرة الاجنبي عن العالم وارجحیتها العلميةء وذلك من خلال 
انكفائه إلى المدونة الإسلامية. غير أن تلك الممانعة وهذا الاتکفاء لم 
يستمرا طويلاً في الزمان. إذ سرعان ما سينفتح خطاب السلفي 
لاختراقات فكرية معاصرة. لتتعدل لهجته في الآخر؛ هذا الذي 
سیصیح متعددا معادوا واحديته المطلقة اي أن خطابه سيتوقف 
عن انتاج معاني ومشاعر العداء لثقافة «الآخره. وسیتوقف عن 
التمترس في الذات. لیمارس لوناً من آلوان الانفتاح على العصر. هذا 
الذي لن یکون في حقیقت» الفعلیه (لا (Coy All‏ سوی الانتساپ 
الرسمي للإشكالية التي حدد «الآخر» عناصرها وفرض التفکیر من 
داخلهاء وبادوات نظرية جديدة هي ادوات الفكر الأوروبي المعاصر. 


لن نعدم أمثلة على ذلك؛ إن مفاهيم الشورى والامة والوطن 
والدستور وغير ذلك من المفاهيم التي تزخر بها الكتابة السلفية هي 
مفاهيم تنتمي تنتمي إلى الفكر السياسي الأوروبي الحديث رغم ورودها لي 
اللسان العربي . . ذلك أن وجودها gl)‏ وجود بعضها) في الثقافه 
الإسلامية لا يعني انها تحمل المعاني عينها التي لها في الثقافة 
المعاصرة. كما لا يخفي استمرارها عل ‘uae‏ اللفظ انقطاعاً فيها على 
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صعید الدلالة فرضه الانقطاع التاريخي العام Gay)‏ الفكري) الذي 
حدث منذ قرنین. 

ولعل تأثير الفکر الغربي الحدیث في الكتابة السلفية العربية لم 
ینحصر في نطاق الجهاز الفهومي فحسب, بل تعدی ذلك إلى صعید ‏ 
الرژية العامة. وضمنها رؤية تاريخ الاسلام وثقافته. قهنا نستطیع 
أن نلحظ كيف أن «الآخر» لا يكتقي بأن یحقق - بقکره - نجاحه في 
تطبیع علاقة الغلوب بالنظام الفكري للغالب. أو حمل الغلوب على 
استساغة القیم الثقافية الاورويية. أو بناء نظرة ایجابية عن حضارة 
آوروبا وفکرها. بل يذهب آبعد من ذلك إلى فرض قراءة محددة لتاریخ 
الاسیلام Sally‏ الاسلامي. ولن نجد اكثر من محمد عبده تمثیلا 
للك القراءة الستجییه للتأویل الاوروبي و لقد کتب هذا 
الشيخ رسالة التوحيد. مثلاء تحت تأثير الرؤية الاستشراقية التي 
هيمنت - في نلك الفترة ‏ بموضوعانها ومخططاتها (الجديدة کل 
الجدة على الوعي الإسلامي) . ولم تكن نقيجة ذلك سوی دقاع الشيخ 
الإمام عن آراء المعتزلة ضد الأشاعرة؛ معرّضاً مرکزه العلمي ف 
الازهر (الستي الاشعري) للخطرء ومحدثاً ما يشبه الانقلاب في 
القراءة الإسلامية السائدة لعلم الكلام. ويمكن الاستشهاد - في نفس 
الاتجاه  ands‏ من المثقفين (ومن تلامذته على الخصوص) الذين 
أقامواالدليل ‏ في تصوصهم - على نجاح خطاب و«الآخرء» 
الاستشراقي في أن يجتذب إليه انصارا ومدافعين من المثقفين 
الحلیین. وعلى نجاحه في انجاب وتكريس Cady‏ إسلامية عصرية 
للإسلام”) وقراءة جديدة لتراثه الفكري محكومة بالايديولوجيا 
الغربية”*. وهذا من pal‏ ما يفسّر لتا لماذا كان المثقف الاسلامي 


(«) تجد أمثلة على هذه الرؤية في قراعة مصطفى عبد الرازق للفلسفة الإسلامية. كما في 
قراءة علي عبد الرازق للمسالة السياسية في الإصلام. 
(ه»ت) لا يعني ذلك ان المثقف السلفي لم يساجل المثقف القربي من موقع الدفاع عن الإسلام.- 
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ینحو نحو تکریس صورة النظام والعقل والحرية والتسامح 
والدیمقراطية عن الاسلام. معتيراً هذه القيم (وهي ليبرالية تماماً) 
المرجع الأعلى لكل نزعة إنسانية وخلاقة. 

لم يكن الانکفاء السلفي إلى الاصل مطلقاًء ولم تكن مقاطعة 
النظام الفكري ل «الآخرء تامة وشمولية لاسباب عديدة. منها أن 
الحاجات الموضوعية المستجدة (السياسية والاجتماعية والفکریة)» 
التي انعقدت جميعها على مطلب رئيسي هو الاصلاح. ما عاد من 
الممكن التماس الجواب عنها بالعودة إلى القواعد الفقهية التقليدية 
(النص, والاجتهاد على قاعدة النص). اي ما عاد معكناً انتاج حلول 
لها من داخل منظومة الإسلام كما كان عليه الحال زمن الغزالي!!*) 
وابن تیمیه. بل باتت الضرورة تدعو إلى الاطلالة على منظومات فكرية 
اخری. خصوصاً حينما تتمتع هذه الاخيرة بامتياز الغلية في إطار 
توازن قوى حضاري وفكري جديد. كما أن من هذه الاسباب طبيعة 
القكر السلفي ذاته: إنه فكر يعلن إسلاميته وانتسابه الصريح إلى 
إسلام لم تطاً ارضه الفتنة والخلاف. غير أن تماهيه مع الاسلام 
الاصل لا يعدو أن يكون من باب الادعاء (الذي لا ينفصل بدوره عن 
بُعد التمني فيه). ذلك أنه (اي الفكر السلفي) ليس - في النهاية ‏ 
أكثر من تأويل للإسلام. ولانه (aslo col) WAS‏ فهو حاصل 
بالضرورة في زمان وفي مكان معينين. وطبيعي أن يتأثر التأويل 
بفروض وحاجات العصر الذي يجري ad‏ وطموحات وأهداف الووّل 
وهذا يخرج الفکر - حكماً ‏ من التناسل النصي ومن التناسخ الدلالي 


وهو ما نجده ماثلا في الكتابة النهضوية. خصوصاً مع الأقفاني وعبده. بل إن ذلك 
المسجال نفسه تم تحت تاثير الاطروحات الاستشراقية الاوروبية واتجاهات حرکتها 
الايديولوجية. اي تم من داخل تلك الاطروحات المعرفي ‏ الاشكالي. وضد موققها 
الايديولوجي العدائي للإسلام. 

(41) انظر حول ذلك وحول معنى الاصلاح إسلامياً. علي اوملیل: الاصلاحية العربية... 
ص 13 - 21۔ 
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LS)‏ تتناسل الارواح في الفکر القدیم) إلى أحكام التاریخ وال 
شرطية الانتاج النظري. 

ولعل الطریف في كل ما ذکرناه. والذي قد یکون من شأنه آن يزيد 
ایضاحا لصورة الخطاب النهضوي في صیفتیه معا السلفية 
واللییرالیة - هو أنه خطاب مارس عملرة موازنة دقيقة في تعبئته 
لشروطه النظرية الذاتية وهو يقرا موضوعاته. ذلك انه حاول قراءة 
النظام الفكرى السياسي الغربي من داخل الإسلام وعلى قاعدة 
مبادئه وتظمه. قيما هو قرا الإسلام - تاريخاً وحضارة وفكراً - 
متسلحاً برژية جديدة وبادوات نظرية مستفادة من النظومة الفكرية 
الفربية. ویمکن أن نصف هذه القراءة المزدوجة بأنها محاولة 
ايديولوجية.ء من الخطاب النهضوي. لتحقيق التوازن الفقود 
وإضفاء المعنى على الذات والموضوع. على الماضي والعصر. 


نحو نقد حاسم للثنائية النهضووة: 

لعل المسالة الأساسية التي كان ينزع هذا البحث إلى التأكيد 
عليهاء صراحة أو ضمناً. هي واقع انشداد الخطاب النهضوي 
العربي إلى مرجعية مزدوجة - دون أن يفقد وحدته الإشكالية ‏ في 
إنتاجه المعرقة بالعالم والأشياء. وليست تلك الثنائية القطبية في 
مرجعية الفكر العربي المعاصر إلا واحدة من اکبر أعطايه وعوائقه 
الابيستيمولوجية التي ينبفي نقدها بشدة. ليس لأنها ثنائية في حد 
ذاتهاء ولكن لأنها ثنائية معبوشة بطريقة خاصة صراعية: تضادية. 
عقيمة غير منتجة في الفكر العربي. إن الصراع العنيف الذي ما فتىء 
الوعي العربي يعيشه منذ دخل الغرب مسرح تاريخنا بين اصالة 
ومعاصرة. هوية ونقدم» إسلام وحداثة.... Sally‏ حول هذا الوعي 
Lis‏ إلى وعي شقي› > هو صراع من النوع غير المحقز على التنافس 
والإنتاج والاختلاف الايجابي. بل من النوع الذي يثبط النزوع إلى 
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البناء الخلاق, ومن النوع الذي یحکم على الوعي بالتمترس في سجن 
بديهياته. والمراوحة في الکان» واعادة إنتاج أطر العرقة عوضص انتاج 
المعرقة. 


هل هذا حكم شامل يصدق على كل ما جرى في مجرى التاريخ 
الفكري النهضوی؟ ليس تماماء ذلك اننا نعثر على تعديلات طفيفة في 
لوحة هذه الثنائية القطبية المرجعية. استقرت )= التعديلات) على 
صيفة المصالحة المؤقتة بين الاضداد. 


موقف تركيبي او مصالحة مؤقنة: 


لعل الأفغاني ومحمد عبده المفكران الاکثر تمثيلاً لنزعة المصالحة 
التركيبية هذه بين الأطراف والعناصر المتضادة التي شغلت 
والمعاصرة. لقد LIS‏ معأ في التاريخ الفكري النهضوي نقطة التقاء 
وعصب مختلف تيارات الفكر العربي والإسلامي المنحدرة die‏ فترة 
محمد ین duc‏ الوهابٍ ففرا بالفترة الإصلاحية السلقية يه والليبرالية 
oa F‏ مما جعلهما یدمجان هذا التعدد الفكري الرجعي - 


 )42(‏ تناولنا ذلك في الدراسة الشار إليها في الهامش رقم 28. انظر ایضاً برهان غليون في: 
«الوعي الذ اتي». مرجم مذكور سابقاً الفصل الثاني. 

)43( حقيقة لها اهمية جد كبيرة انتبه الیها عبد الله العروي مبكراً وهو يتحدث عن الاقفاتي 
قائلاً : طم يكن الاقفاني عربياً. . كان يحمل إلى العرب نتائج تجرية بينة ثقافية أخرى هي 
Tay‏ مسلمي الهند.. لذلك فبقدر ما كان قتاة توصیل لاقکار الاصلاح الهندية إلى العالم 
العربي - الترکي. بقدر ما كان المطم الاول للحركة الفكرية النهضوية اواخر القرن 
الافي. ومعرفة هذا الرجل (الذي يقول عنه العروي بانه «سوجود في اسلس كل الفکر 
العربي المعاصره) بتجربة الاصلاح لي العاقم الإسلامي غير العربي هو السبب في انه 
tS‏ يتحدث اليهم (يقصد العرب) قبل أن یصبحوا منشغلين قطياً بمشكلات مستقيلهم 
الحقيقية. وقيل أن یجیروا على مواجهتها». 
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الغتني بتداخل آزمنه تاريخية سياسية واجتماعية (ونفسیه) - في 
وحدة تركيبية لم تكن توعية على كل حالء ولم تكن تركيبية بالعنی 
Jaa‏ الذي تتصهر فيه عناصر الاضداد انصهارا تحويليا؛ ولکنها 
وحدة تصالحية. أي وحدة تتعایش فيها الاطراف التضادة ویعترف 
بعضها للآخر بوجوده. 

هل كانت هذه التسوية ‏ او هذه المصالحة ‏ بين العلم والدین. 
بين آوروبا والإسلام محاولة لنقض تلك الثنائية القطبية التي قلنا 
عنها بأنها تشق الوعي العربي LS)‏ شقت الوعي التهضوي) وتشكل 
عوائق معرفية في الفكر العربی الحديث؟ 

لاء هي ليست نقضاً بهذا المدلول الاستراتيجيء لكن آهمیتها 
تكمن بالذات في أنها تسوية OG Sa‏ أتاحت للفكر العربي أن يتطور 
ويغتني - لفترة - دون ان يلجم حركته ذلك التناقض بين مرجعياته. 
كما تكمن» بالتالي. في انها اتاحت للفكر العربی فرصة تأسيس قواعد 
للحوار بين مكوناته. واستساغة معتى الحرية الفكرية. بل معنى 
الثقافة كإبداع وانتاج. 

غير أن هذه المصالحة المرجعية لم تعمّر طویلاء إذ ما لبثت أن 
عاشت مأزقا fale‏ بعد محمد عبده. إن المشهد العام لهذا المآزق هو 
عودة انقسام وانشطار الخطاب النهضوي والوعي النهض وي إلى 
تيارين متضادين: تيار سلفي عاش على الأقكار الأصالية الإسلامية 


(44) ربما كان علال الفامي هو ممثل هذه التسوية الفكرية في المغرب. ويبقى GUS‏ «النقد 
الذاتي» - الذي كتب في مطلع الخمسينات - أكير MEY‏ الدالة على ذلك ويستطيع 
السلفي كما الليبرالي أن يجد مبادئه في هذا الكتاب. GLA,‏ فهناك اسماء فكرية 
سبقت علال الفاسي في المغرب إلى لعب هذا الدور. وبدرجات متقاوتة. منها على 
الخصوص: الاعرع السليماني في «اللسان المعرب عن تهافت الاجنبي حول المغربه 
مطبعة الامنية - الرباط. ط 1. 1971. ومحمد بلحسين الحجوي في «الفكر السامي في 
تاريخ الفقه الإسلامي.. المكتية العلمية بالمدينة المنورة. الطبعة الاولی Q)‏ جزاین) 
fs 6‏ 
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لحمد عبده, وقد مثله رشید رضا ومجلة «النار». وتیار حداثي عاش 
على الوضوعات الليبرالية لحمد couse‏ ومثله لطفي السید. وإذا كان 
مما یدعو إلى الانتباه إصرار کل من السلفي والليبرالي على تاکید 
الانتساب إلى آفکار الامام محمد عبده. وتاکید صبفة الامتداد 
والاستمرار الفكري للإمام من خلاله (اي السلفي والليبرالي)ء فان 
مما يدعو إلى الغرابة حقاً أن هذه التلمذة الأدبيّة لم تنتج نظيراً لها 
مع «الأتباع» و «المريدين». ولم يكن تلامذة رشيد رضا أو لطفي 
السيد يحملون من مبادیء محمد عبده: من رحابته القكرية ومن 
نزعته الواقعية والتاريخية شيئاً يذكر. بل لقد fie‏ هوّلاء التلامذة 
منعطفاً ‏ قد يكون نوعياً ‏ في مسار الفكر العربي (السياسي على 
الخصوص). فمن رشيد رضا خرج حسن البنا (لتخرج معه بعد ذلك 
جماعة «الإخوان السلمین»). ومن لطفي السيد خرج طه حسين 
(لتخرح dae‏ افکار مصر التعددية المتوسطية المتواصلة مع التاريغ 
الاغريقي والاوروبي. المنقطعة عن ماضيها الإسلامي). وخرج سيل 
الحركات السياسية الليبرالية التي عرقتها مصر والبلاد العربية 
الاخری؛ لينفتح بذلك الباب أمام مرحلة الصدام طويل الأمد بين 
أفكار الحداثة وافكار الاصالة. بين فكرة التقدم وفكرة الهوية. صدام 
كان يرشحه لزید من العنف والتأجج الطابع السياسي المؤسسي 
الصريح الذي بدات تتخذه تلك الأفكار. 

انهيار هذه التسوية كان ثمرته الاخفاق: إخفاق الإصلاح كفكرة 
أريد لها ان نتصدر كل نضال سياسي واجتماعي وفكري. وليس 
أعظم دلالة على ذلك الإخفاق من عودة الصراع اليائس بين الهوية 
والعاصرة. بين التراث والتقدم إلى الواجهة من جديد. وإذا كان هذا 
الصراع قد لبس, منذ سقوط الامبراطورية العثمانية إلى بداية 
التستفيئات: ليونا ناسنا حزبياً من خلال برامج عمل سياسية 
واجتماعية تخفي مبدءا ومفهوماً للذات والتاريخ والعصر, فإنه بدأ 
يتخذ ف العشرین سنه الاخبرة - طابعاً نظرياً فكرياً ee‏ متكي 
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فيه طراوة ومذاق السجال النهضوي حول نفس الموضوعات. ولکنه 
يستعيد فيه أيضا حدته وعنفه: هذا الذي يهدد الآن بإطاحة 
إمكانيات الحوار بين مكونات الساحة الفكرية العربية. وتكريس قيم 
النبذ والإنكار والتخوين والاتهام والاستبداد بالراي بدل قيم الحرية 
والاختلاف والاحترام المتبادل. وليست ظاهرة اغتيال المفكرين (كما 
يحصل في لبنان) إلا المثال gall‏ الدراماتيكي, على ذلك 


ما الذي ينتج هذه الثنائية القاتلة في الخطاب النهضوي, ویسمح 
لهاب الاستمرار والتجدد؟ إنه منطق الخطاب نفسه المسؤول عن 
قيامها وإعادة إنتاجها الستمرة. وعل ذلك. فنقد هذا المنطق هوء 
ol UL‏ الطريق إلى تفكيك تلك الثنائية أو تحويلها إلى عنصر إغناء 
وزخم للفكر العربي. ويمكننا أن نحدد بسرعة منطق هذا الخطاب في 
عناصر ومظاهر منها: 


- إن هذا الخطاب خطاب رد فعل. ویتعلق الامر هنا بعطب 
بنيوي تكويني في هذا الخطاب. فهو لم ينشأ ‏ بموضوعاته 
واشکالیاته - الا في سياق ظرفية تاريخية وسياسية ضاغطة ومميزة 
هي ظرفية التدخل الاستعماري في العالم العربي في القرن الماضي. 
وسيكون للظرفية هذه التي نشأ فیها - الاشر الحاسم ف تينبن 
موضوعاته واتجاهاتها. ويما أن رد الفعل هو بطبيعته ‏ ممارسة 
غير حرة وغير اختيارية. وبما أن افتقارها إلى عنصر الاختيار والإرادة 
يفقدها الكثير من شروط الوعي بنفسهاء فانه يحولها من الحرية إلى 
الضرورة, ويجعلها ممارسة دفاعية لا تملك أي فرصة للمبادرة. وهذا 
عين ما حصل للفكر العربي. بل إن موقعه الدفاعي ذاك كان يجيز له 
ايضاً الركون فكرياً إلى اي شيء. حتى إلى المنظومات والبادیء 
المتتناقضة. وإذا كان منطق رد الفعل الذي تحکُم في الخطاب 
النهضوي pads‏ لناء ایدیولوجیا. طبيعته التطرفية (يمينا. او يساراً. 
انفلاقاً او انفتاحاً)؛ فهو يقسّر لناء معرقياًء لماذا كان خطاباً متناقضاً 
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غير متماسك البنی النظرية وغير منسجم في الأطر الرجعية. US‏ یفستر 
لنا لماذا كان فقير الحتوی العرق. ذلك انه كلما افتقر إلى عناصر 
الوحدة والاتسجام بين مكوناته النظرية (أفكار. قضایا. 
مؤضوعات...) وتقنياته المنهجية (نظم التحليل والتعليل 
والاستنتاج...) كلما كان قاصرا عن انتاج معرفة نظرية جديدة. 
وكلما تقلصت فرص وإمكانيات الإبدا ع فيه. وهذا منشاً يعض العقم 
فيه. ومنه المراوحة التي يشهدها داخل نفس الإشكالية منذ أزيد من 
قرن ونصف. 

- انه خطاب معركة سياسي“. إذ ارتبط - منذ البداية (اي منذ 
نشونه) — بقضية سياسية اتی الفرب یطرحها في قلب الفضاء 
التاريخي الاسلامي (العثماني) هي قضية التاخر: تأخر النظام 
السياسي )= الأطروحة التي قذفت في وجه السلطنة ا واستب‌دادها) 
وقضية الاستعمار التي شغلت فطاع رتشا من النقفین 
النهضويين. وسواء آکانت مسالة الفكر العربي في وجود استعمار 
يحتل الارض ويهضم السيادة ويطمس ,التاريخ ويهدّد الهوية؛ او 
كانت في استمرار نظام سياسي مستبد يكبت الحريات (بما فيها 
القومية) ويخلق — بطبيعته - كوابح أمام سيرورة التقدم. فين القضية 
تظل هي هي: اي تظل ارتهان الخطاب ذاك بالمسالة السياسية. وحين 
تتاسس ايديولوجيا الاصلاح على الشأن السياسي وضفوطاته, فلن 
يكون إطارها المرجعي سوى المصلحة بالمعنى الضيق للكلمة: 
مصلحة الطرف الذي «ينتج» العرفة. Ba‏ كان أو طبقةٌ أو حزباً. اي 
لن يكون من شأنها أن تشتق معاييرها من الحقيقة الموضوعية. اي 
من المعرفة, ومن التاريخ (كحاجات موضوعية لا فئوية). وليس ادل 
على ما نقول من أن الفكر العربي سيشهد بعد الحرب العالمية الاوی 
مباشرة. عملية تسييس واسعة النطاق كاد يفقد فيها شخصيته 


(45) التعيير ماخوذ عن محمد اركون من كتابه «الفکر العربي» الشار إليه. ص 107 
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العرفية والنظرية. وبدل الفاهیم النظرية التي كان یتداولها. 
اصبحت الشعارات هي اللغة الاصطلاحية الستعملة خلال الفترة 
المتدة إلى بداية العقد الحالي. 


إن نقد الخطاب النهضوي من حیث هو خطاب معرکة سياسي لا 
يعني بحال الدفاع عن اطروحة فك الارتباط بين الثقافة والسياسة 
(وهي الاطروحة المحبّبة لدی العدید من «الاکادیمیین» عديمي 
الجدوی!). بل هو يعني نقد نمط من السياسة محدّد يلجم الفکر: 
ونعني به السياسة الحزيية التي تنتصر للمصلحة ضد الحقيقة. 
وللحاجات الذاتية الفئوية ضد الحاجات الجماعية الشترکة. وهي 
السياسة التي سادت في العالم العربي للاسف الشدید. واضاعت 
الفکر بمقدار ما اضاعت نقسها. إذ هي لم تکسب لا الحقيقة ولا 
الصلحة! 


- ثم أنه خطاب ايديولوجي سجالي الطابم. إن ارتباطه الوّسسي 
بالصراع السياسي. يفرض عليه جملة من القواعد المنهجية التي لا 
تستند, في نهاية الطاف. إلى معیار الوضوعية. ویمکن رد هذه 
القواعد المنهجية إلى واحدة رئيسية هي السجال. من طبيعة السجال. 
أن یمارس التعمية وان يوظف الناظرة اللغويء (اللفظیة) والناورة 
النهجية في تصيّد اخطاء وهفوات الخصم. ومن شآن السير في هذا 
النمط من التفكير والتحليل أن يودي بمصداقية الفكر بعد أن يطيح 
بقيمة الحقيقة العلمية. ولنا أن نتصور فكراً يعي في معظم حالات 
نشاطه - اخطاءه وخطایاه. ویعیش - Lely‏ — عل تناقضاته: كيف 
سیحترم نقسه» وکیف سیحفر حرکته وجهده على الابداع والتجدید؟ 
إننا لا نبالغ البته في هذه الصورة التي نرسم لطبيعة الخطاب العربي 
السجالية. وتكفي مطالعة الادبیات «النظرية» الوفيرة والزدهرة - هذه 
الایام - عن الاصالة والعاصرة. وطريقة استدعاء وشحذ کل طرف 
لاسلحته واسانیده. وطريقة توظیفها في الحوار, لتکشف لنا عن 
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صحة وشرعية ما نصف به الخطاب النهضوي العربي الذي ما یزال 
خطابنا بمقدار ما هي النهضة العلقة لنهضتنا! 

- واخيراً هو خطاب لا تاريخي. بمعنی أنه خطاب لا یعیش 
تاريخه في ظل ذلك التجاذب والتوتر» الذي یتحکم فیه. بين مرجعیتین: 
قهو إما خطاب يلتمس إجابات عن حاضره من الماضي (كما في حالة 
السلفي). أو ما يلتمسها له من المستقبل (أورويا كطموح نهضوي 
عند المثقف اللیبرالی). وهو يحيا في هذه الثتائية خارج تاريخه 
الحاضر. والاهم في كل هذا هو أن تلك اللاتاريخية تفقده الأصالة 
وتضعفه أمام التراث وامام المعاصرة معاً. وتجعله رهناً بأحكامهما. 


وبعد» فليس من سبيل إلى تحرير هذا الخطاب النهضوي. غير 
المطايق, مما یجعله خطاب رد فعل سجالي. سياسوي. | > تاریخی.... 
ولیس ذلك النقد سوى تفكيك سلطتيه الاأساسيتين“: سلطة الفرب 
وسلطة التراث. وهما tes‏ السلطتان اللتان ما تزالان إلى الآن تخلقان 
فيه وتعيدان إنتاج إشكالية الأصالة والمعاصرة, الهوية والتقدم.... في 
شكل صراعي سياسوي. 


المركز الثقافي العربي. الدار البيضاء. الطبعة الاولی. ماي/ أيار. 1982. ص 188 وما 
تلاها. 
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1 - ثنانية العروبة - ا(اسلام 
في الخطاب التفغضوي: 
الأقغقي ومحاولات التركيب 


مقدمة 


ثمة في الوضع العربي الراهنء وفي ساحته الفكرية على وجه 
الخصوص. ما يملي الحاجة إلى Sule!‏ طرح وتناول جدلية العلاقة بين 
الانتماء العربى والانتماء الاسلامی للجماعة العربية. فها نحن 
نجدنا - امام وقائع التطاحن الجارية على الساحة القكرية العربية 
سجلاً محتدماً حول الوضوع - على آعتاب طور من الناظرة تنزلق 
فيه الخطابات الفكرية - على تفاوت درجات هذا الانزلاق - إلى تحزب 
ضیق وإلى ارتهان اعمی لقوانین الاستنفار. إذ یخرج الجدل من 
نطاق الناظرة لیتحول حرباً. وقي الحرب متسع لكل الوان التضلیل 
والتمویه. وهکذ! كلما كان على الفكر أن يرتضي لنفسه وظيفة تنظير 
السيناسة :ا La yy hs fl‏ كلما شفك مشاعته التقندية: 
واتسعت الهوة التي تقصله عن الموضوعية والحقيقة والتاريخ - 
LAK,‏ فقد رصانته العلمية هذه (وهی ليست متعارضة: بالضرورة. مع 
حاجة التاريخ والناس) كلما كان اميل للتوظيف في كل العارك. حتى 
اقلها عدالة واکترها عبثية ومقارقة للمعقول(. 


(1) نرى في بعض «التقفین» اللبنانيين الذين ارتضوا لانقسهم تسخير اقلامهم للدفاع عن 
معارك «ملوك الطوائق» في لبنان. مثالا صارخاً على ذلك. 
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ومرة ة آخری» نجد في الوضع العربی ما یجعل هذا الحدیث 
مشروعاً. فالوعي العربي المنشق على نفسه بين نصم ل «الذانية 
العربية» وبين مداقع مستميت عن «الذاتية الإسلامية» ما عاد يعلن 
عن رحابته العلمية والايديولوجية. وما غاد متسعا لقبول التعايش بين 
عنصرين کونا ولا يزالان يكونان الاجتماع العربي الحديث والعاصر: 
التعايش الذي انطوى عليه المجتمع وعاشته الجماعة في الفكر 
والوجدان قبل ان يرسيه رواد الفكر العربي الحديث تنظيراً وتأصيلاً 
في الثقافة والمجتمع. ١‏ 

وكثيرة هي الأسياب والعوامل التي قف وداء نشوء هذا الاتقسام 
وتعمقه في الوعي العربي الحدیث(. ولكن Lad‏ كثيرة. هي الفرص 
التاحه آمام هذا الوعي لكي يتجاوز ذنائيته الحادة هذه. التي بلغت 
حد الطلاق النهائي» ولكي يؤسس رؤية أكشر tine‏ وثراء وتاريخية 
لساله «الذاتية» ومصادرها وهيأتها النظریه والاجتماعیه. تفتح الباب 
abel‏ حرکته - والجماعة العربية ‏ لولوج قنوات ومسارب العصر 
دونما شعور بعقدة النقص والدونية الذي یدفعه إلى الاقتد 
بالغالب - نظامه وفکره وقیمه - والاندماج في «کونیته». ودونما شعور 
بالخوف والعجز الذي یضعه في حالة نکوص أمام التاريخ الحاضر 
وانکفاء. غير مسحوب. إلى الماضي". وإذا كان یتوافر بعض فرص 


)2( انظر: برهان غليون في «الوعي الذ اتي». منشورات «عیون القالات». الا ار البیضاء. 
الطبعة الأولى 1987 . 

)3( لا شك أن الوعي يكون ضعيفاً وقاصراً ولا تاريخياً في الحالتين معا فالاندماج في ثقافة 
«الآخرء لیس صكاً حقيقياً للمعاصرة والتقدم (اورویا لا توزع التقدم على غير أبنائها 
الذين صنعت وتصنم لهم وبهم حضارة النقدم. هذا فضصلاً عن أن مریدیها من ایناء 
«العالم الثالث» - ومنهم مثقفونا - لا يفعلون اکثر من اتهم یستهلکون اوروبا في اوطانهم 
دون أن ینتجوا العاصرة.... تماما كما یفعل اقتصادهم!). والانکقاء إلى الماضي لیس 
رهاناً كافياً لواجهة تحدي العصر. کلتا الحالتین يقود إلى الغربة: الغربة عن الحاضر. 
والقارقة أن اوروبا صنعت امجادها بنفسها - لا بغيرها ولا بالاقتداء - والاضي العربي - 
الاسلامي pine‏ آمجاده بنفسه, بحاضره. وبالاجتهاد وبالانقتاح على الثقافات العالية لا 
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هذا الحل من معطیات الوضع الفكري الراهن؛ وتحدیدا مما هو تاو 
ومنبث من نقاط ومن قواسم مشترکه في خطابات النخب الثقافیه» فان 
في بعض ما خلقه رواد الاصلاح الفكري ‏ للقرن الاضي ومطالع 
القرن الحالي ‏ من آثار. ما يسمح لنا بتجدید ربط الصلة - التي ما 
انقطعت Logs‏ - بين اسئلة النهضة واسئلتتا. ومساهمات روادها في 
الاجابةء وما نحن مزمعون على صوغ الردود علیه. ففي الکثیر من 
تلك الآثار ما یجعلنا نعترف بقدرة السلف الحدیث على حل اشکالات 
العصر والظرفية بكثير من الدقة النظرينة والرحابة الفکرية» ویما 
بستجیب وحاجیات التاریخ ۾ الذي عاشوه — وف شروط ريما كانت 
اسوا مما نحن فيه بمعاناة ودراماتيكية» ولکن ايضاً بعدة نظرية 
وإرادة مكنتهم من تخطي حالة الانفعال إلى الفعل. 


ولا يقع الحديث عن الحاجة إلى ربط الصلة بين فكر رجال 
النهضة وفكرنا ‏ على هذا الصعيد بالذات ‏ في مدار الدعوة إلى 
الالتجاء للماضي والتماس الجواب من مدونته. وهو ما كنا بصدد 
التشكيك في جدواه وحجيته. بل يكتسب أهمية من عنصرين على 
الأقل: 


آولهما. إننا لا نزال ‏ في ما نطرح ونتداول من موضوعات 
وقضایا - ننتمي إلى الحقل الثقافي الذي شيده مثققو النهضة, سواء 
على صعيد اسئلتهم الفکرية. أو على صعيد نوع الاجایات التي 
قدموها. ويكلمةء إننا لا نزال بفكرنا داخل اشكاليتهم: اشكالية 
النهضة. 


بالانكفاء النكوصي. وكلا التظامين (الاوروبي والعربي - الإسلامي) كان يملك الثقة 
بالذات والعقل المنفتع. وهذا هو ما يفتقده عقل النخبة الثقافية العربية المعاصرة ‏ 
بجميع اجنحتها -. فهو لا یزال يواجه a a ٠‏ فكذا يتخ عن أن يكن جا 
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وثانیهما. إن الاهتمام بإجابتهم ‏ على سوال «الذاتية» أو 
«الهویة» - لیس بداقع التبني لتلك الاجابه. أي لیس بدافم بعتها 
واحیائها من زاوية محتواها النظري والمعرقه وانما بهدف 
الاحتقاظ - من نلك الاجابة ‏ بوضوحها الايديولوجيء أو بوضوح 
مقاصدها لدیهم هم الذين صاغوها وبالطريقة التي صیفت فیها. 
قالامر هنا لا یتعلق بدعوة إلى أن نهتبل مناسية الاجاية. لتکرارها 
ند ادها ق طوف حاغرة لها كن ما slates‏ تل غوه ال فاحل 
وتبینه نلك الرؤية الرحبة التي صدروا عنها - وصدرت عنهم - 
ومكّنهم اعتمادها هن درء خطر انشطار الوعي إلى حرب داخلية لا 
طائل منها. فیما تدعو الحاجه - حاجه التاریخ والفکر Lal‏ - إلى 
الاعراض عن النزاعات غير الشروعة أو البررة. والالتفات إلى ما 
یجعل تلك «الذاتية» عصية عل التفتیت والتذرر إلى اجزاء متناقضة. 
ومقتوحة على انتاح واعادة انتاج ذلك التعایش القذ بين عناصرها 
التكوينية. اي انها دعوة إلى التسلح بهذه الرژية التاريخية التي كان 
لها الفضل في أتها صاغت وضمنت التعايش - في الوعي العربي - 
بين مکونات بدت» في لحظه من التاريخ؛ وكأنها متعارضتة. وهو 
التعایش (آو التسوية .الفكرية) الذي اتاح للفکر العربي, على امتداد 
القرن الجاري. أن يتطور دون أن یتحکم بتطوره منطق الحرب بين 
مکوناته - LS‏ تبدو نذره الآن - بل أن بتطور ویتقذی من التعدد 
والتتوع الذي بنطوي عليه تکوینه. 

تلك هي الاعتبارات التي تدفعنا لاعادة طرح سوال «الذاتية, 
وتوزعها بين مکونین: اسلامي عربي - من خلال مثقفي النهضة. 

1 لقد قصدنا أن ناخذ Jas‏ الدين الأفقاني عينة مختارة من 
ضمن مفكري التهضة  Shi‏ من نفكيرها على المشكلة هذه. ولم يكن 
الامر اختياراً عشوائياً. بل لاعتبارات واعية يمكن اجمالها في ما يلي: 

GZ 1‏ الأقغاني. بحق, رائد المدرسة الفكرية العربية ‏ 
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الاسلامية النهضوية الحديثة ومسسها القعلي. فخلال اقامته في 
مصر والشرق العربي مارس ابلغ تأثير على لفیف من التلامذة الذين 
اتيح لهم ol‏ اتسوا = إل كناقة< او يقد وات تارا تفت Lig‏ 
bose‏ بمصر والشام تحرك في اطار المشكلات والقضايا التي آثارها 
أو صاغها «السيد» ونس Lets‏ في «الازهر» والصحافة... الخ. وإذا 
GS‏ هعفد eae‏ وادیت اسای هحدلا قد :حداولاامأ أرسى الأفغاني 
مداميكه النظرية (وبصرف النظر عن طبيعة الواقف السياسية التي 
اتخذاها قبلٍ او يعد) فإن جيل لطفي السید ورشید رضا ثم اللاحقین 
بتصل انتاجاً وتفکیراً بموضوعات الوّسس. وهذا Ll‏ یراد به القول 
إن الاطار الذي رسمه الأفغانى وضوعات التفكير النهضوي ظل 
الاطار الاشكالي الجامع لعمل الریدین الباشرین ومن يعمل في نطاق 
مدرستهم الفکریه من الاتباع. ولا نسوق الأمر هنا من باب التعمیم 
التعسفي غير الستند إلى دلیل. إذ إن التصفح للمتن النهضوي یقف 
lia‏ على هذه الحقيقة (اتحدث هنا بالتحدید على الصعید النظري - 
الاشكالي)ء بل إن التیار الليبرالي العربی (خصوصاً في مصر) - وقد 
say‏ في كثير من موضوعات الشيخ محمد عبده نقطة انطلاقه - الذي 
بدا منذ العقد الثاني من القرن الحالي وكأنه یغادر الساحة التي 
هيمنت علیها موضوعات الافغاني ومعادلاته الفكرية. سرعان ما 
سيعرف عداً تراجعياً إلى «البيت الفكري» ل «السيدء. ولعلنا نجد في 
كتابات.طه حسين والعقاد المتأخرة شاهدنا القاطع على ذلك. 

إن اهمية هذه الريادة (أو هذا الدور التأسيسي على المستوى 
الاشكالي) - وصورتها الجلية في ما يتصل بحديثنا هي ارتباط 
الخطاب النهضوي في مجال الانتاج الفكري السياسي» بموضوعات. 
الأفغانى ‏ هی ما يجعل احتفالنا بالاففانی. وبقضية العصبية في 
تفکیره. يكتسب كامل مصداقه النظري. بل نزيد على هذا بالقول إن 
الرجل إذا كان له فضل المساهمة الوازنة في تأسيس الاشكالية 
النهضوية وصياغة عتاصرها النظرية. فإن له في حدود ما تعلم - 
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فضل صياغة ويلورة السالة الجنسية (السالء القومیة) في الفکر 
العربي الحدیث. ولیس يهم أن Gass‏ علینا هذا بالقول إن عمله - على 
هذا الصعید - كان مسنبوقاً بمواقف وکتانات لغيره في الوضوع. 
فالامر هنا حجة للرجل. لا حجة qe‏ إذ هو دقع بهذا الکتوب إلى 
أن يصبح مشكلة المشاكل"في الفکر السياسي العربي الحدیث. مخرجاً 
ob!‏ من اطار الاثارة إلى ضفة الاشكالية. 


2 -ليس يشاف أن انشا «الجتسية» gl)‏ والنذاتية» (diag Bil‏ 
شان نظري سياسي. بقدر ما هي شأن معرف تاريخي إذ لا يتعلق 
الامر - في Lila‏ السجال الذي دار في حينه بين انصار «الذاتية 
العربية» وانصار «الذاتية الإسلامية» ‏ بالبحث فقط في واقع هذه 
«الذاتية: أو «حقيقتهاء أو في تكوينها التاريخي ووجهة انتسابها إلى 
هذه الدائرة أو تلك. ta‏ بعتمد التاریخ آساتید وت ها وقفیص لا 3 
الحكم؛ أي أن الامر لا يتخذ هنا منحى البحث النظري التجرد من 
اعتبارات الظرفية التي يجري فيهاء الهادف إلى نثبيت حقائق ما 
والانتصار لها ضد التغليط أو القلط أو الالتباس. بل الأمر تعدى هذا 
الصعيد ‏ الذي كان بالكاد جنينياً وغير مكتمل الهيئة والعدة - إلى 
الارتباط بالصراع المحتدم وحاجاته وفروضه. فالسجال ذلك أتى 
تعبیرا عن جدل اجتماعي وسياسي قائم, بقدر ما كان ارا هد 
وعنصراً فاعلاً في تحريكه وادارته. كانت العركة الداخلية التي فتحها 
الاستعمار بسیاساته التقسيمية الطائفية والانفصالية - التی اتخذت 
الاقلیات والوجاهات الحلية والنخب الحديثة مطية لها - هي الاطار 
الذي رسمت فيه وارتسمت ملامح وحدود التدخل الفكري للهيئة 
الثقفة. أو هي الاطار الذي تحکم في - بقدر ما لجم - عملها النظري. 
لذلك اتت الكتابة التهضوية في موضوع «الذاتية» - مع الافغاني 
وعيده والكواكبي وفرح انطون... الخ تتحرك في دائرة سياسية 
محددة باحکام الظرفية تلك» ومشدودة إلى اهداف, نقع منها الاجابة 
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على حاجات الصراع وتحدي الاستعمار والتأخر موقع القلب او 
الرکز. ولذلك Lad‏ لا نستطیع النظر إلى تلك الكتابة. ولا آن نحاکمها 
إلا Ly‏ هي كتابة سياسية, لا تنزع إلى التحقیق والتنظير ‏ الا لاماً - 
بقدر ما هي تنزع إلى اعادة هيكلة القکر والذات bey‏ یجعلهما اهلا 
لواجهة مستجدات الرحلة واستحقاقاتها. 


وحيث إن السالة تتخذ هذا المنحى السياسي نستطيع القول دون 
تضخيم أو مبالغة أن الأقغاني هو رجلها الاجدر 9 من ضمن مفكري 
النهضة. وجدارته وأهليته للخوض في قضية کهذه. متأتية من تكوينه 
السياسي القذ والموسوعيء ومن معايشته الدقيقة والتفصيلية 
لتطورات الحياة السياسية والفكرية قي مجموع العالم الإسلامي. بل 
ومن واقع انخراطه في الصراع كمناضل سياسي ضد الاستعمار, 
عرف - معرفة الخبير ‏ موقع ومكانة «المسألة الجنسیه» (القومية) في 
ذلك الصراع. والأهداف التي يروم الاستعمار تحقيقها من وراء 
اثارته السالة أو رعايته قواها المحلية. بل لا يسعنا هنا ونحن في 
معرض تبيان جدارة الرجل لتناول الوضوع - الا الاشارة والتنبيه 
إلى أن الساله القومية في هذه الفترة بالذات لم تكن قد أخذت بهد 
ذلك المنحى الذي اخذته GL‏ سياسة التترر يك والذي جعل القومية 
العربية عملة متداولة وقاسماً مشتركاً لدى معظم من تناظروا في 
الموضوع. بل كاتت لا تزال قضية متصلة بالصراع ضد الاستعمار» 
وهذا ما يضفي على مساهمات الاقغاني, فيها قيمة مضاعفة. قحین 
ینتصر الرجل للتعصب العربي والعصبية العربية - وه و اعلم الناس 
بالرابح والخاسر قي ذلك فانه يصدر في الواقع عن مواقف وحسابات 
تنصف pole‏ «الذات» ونستشرف مستقيلها وتتحت أسلحة ومعاول 
ذلك الستقبل. 


(4) وحتى لا بساء قهمنا في هذا الحکم. نوک هنا اننا نتحدث عن فترة لم تكن کتابات 
الكواكيي القومية قد ظهرت بعد . 
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3- من دقرا آثار الافغانی لا شك يلاحظ آنه «راوح» بين الدفاع 
عن «الذاتية الاسلامية» والدفاع عن «الذاتية العربية» دون أن 
یضعهما موضم تناقض كلي. والواقم آنها ليست مراوحه بالعتی 
الحرفي بما یجعلها تفید التذبذب او التردد أو عدم الحسم؛ بل هي 
إلى وقائع التاريخ الذي عاشه واحداث الصراع الذي شارك فيه اقرب 
منها إلى وضوح ذهني أو نظري أو إلى اختیار فكري وعقاندي ما. 
هکذا تبدت صلته ب «الذاتیتین» - إذا صح التعبير - في شکل انتقاز 
من الأولى إلى الثانية مع الإبقاء على الاولی. وفي شکل عودة من 
الثانية إلى الاولی مع الابقاء على الثانية. وهي حركة كان مدفوعاً الیها 
بفعل عوامل تتصل بالتفیرات الحاصلة في شروط الصراع مع 
الاستعمار. والادوات والوسائل الفترضة للارتقاء إلى مستوی تلك 
الشروط التفيرة. مثلما هي ناشنة - ایضاً - عن نضح فكري وخبرة 
ومراس غنيين في التعامل مع موضوعات شانکه ویهذا الحجم من 
التعقید والخطورة في آن واحد. 


ویهمنا من کل هذا أن نثير الانتباه إلى أن هذا «الازدواج » في 
«الجنسية» (القومية), توتر يخرج النص من بداهته ويحمله على 
الذي عاشته الثقافة العربية ككل وتعيشه الآن ‏ قد لخصه 
الاففاني في تفكيره ونصوصه بحیث نستطیم أن نقراه (نعني 
الازدواج) من خلال عينة مفردة» كان لها الفضل في انهالم تدعه 
Liles‏ دون جواب - اي ان الأهم في کل هذا هو خبرة الأفغاني في 
التعامل الفكري ‏ والوجداني - مع طرف العادلة» الخبرة التي 
نضجت ونمت في سياق الصراع - في وعیه ‏ بين طرفيهاء وهو عينه 
الصراع الذي لا یزال يحتدم الآن دون آفاق حقيقية. 
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4 قد تكون فرادة الأقغاني - من دون سار الذین تتاولوا 
موضوع القومية في عصره... وربما رهاناً ‏ في تلك الروح الفذةء روح 
المصالحة بين عنصرين ومبداين اساسيين في تكوين الجماعة العريي 4 
وهي التي سمحت له بتأسيس مقدمات رؤية تركيبية ل «الذاتية» 
تتجاوز عن انشطارها الداخلي إلى كتلتين مفلقتين وعصیتین على 
التعايش. بل التجاور. ففي نص الأقغاني (وخصوصاً «الخاطرات» 
وبعض مقالات «العروة الوثقى») pind‏ على ذلك التركيب الخلاق بين 
الإسلام والعروبة. تركيب كان يعي الأفغاني أهميته ووظيفته في 
الصراع الدائر مع الجبهة الاستعمارية. وكان يدرك الحاجة all‏ 
ليس فقط لتجريد الاستعمار من اداة كان يراد بها فك «العصبية 
الإسلامية» وإفراغ العروبة من محتواها الوطني المعادي للاستعمار, 
يل أيضاً لتكريس الاعتراف بهذا التركيب المتنوع بصفته حقيقة 
معاصرة... وتجد في التاريخ ما يبررها ويسندها ‏ وقد يكون للافغاني 
فضل إرساء هذه العلاقة من التعايش التركيبي في الفکر العربي 
المعاصرء أو بالأحرى في اوساط قطاع عريض من المثقفين العرب 
الذين ما انقكوا يصدرون في تفكيرهم عن هذا التركيب. 


الاتارة ویتعلق بانتماء Jian‏ الدين الأفغاني فقد يضفي انتماؤه 
القومي غير العربي" (الافغاني أو الفارسي)“ اهمية مضاعفة على 
مواقفه من قضية «العصبية العربية» ومشروعیتها ووظانفها 


 )5(‏ لنتجاوز هنا عن کون الاصل عربياً. إذ هو ینحدر من الامام علي بن ابي طالب كما اشار 
إلى ذلك الدکتور محمد عمارة لي تحقیقه لاعمال الافغاني الکاملة. (انظر: الجزء الأول من 
الاععال الكاملة: المؤسسة العربية للدراسات والنشر - بجوت. الطبعة الأولى 1979 
ص 28( إلا ان إشارتنا في التص لا تعنی بهذا الجانب. بقدر عنایتها بموطنه السيامي 
والاجتماعي. 

)6( ني تحقیق الدکتور عمارة الشار إليه وقي اسانیده الدقيقة والوضوعية ما یشجم على 
القول بافغانية جمال الدین» انظر تقس الصدر. ص 19 - 28. 
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السياسية والاجتماعية والثقافية. فها نحن آمام رجل يعطي العروبة 
من التقدیر والتنویه ما لم یمنحها إياه اکثر التاجرین بها من الثقفین 
ورجال الحکم في العالم العربي, وفیما سيل الدعوات الانفصالية 
والاتفزالية عن العروبة ينهمر رهاناً من دون انقطاع في لبوس 
«قومي» كاذب أو طائفي أو مذهبي من قبل من کانوا اکثر Laas‏ 
لها . وهو موقف یحسب للافغاني في خانه الوضوعية التجردة من 
الحسابات العصبوية الضيقة. والفتوحة على التاريخ: حقائق 
واحتمالات. 

إنهاء باختصار. pal‏ ما یحملنا من اعتبارات على الاهتمام في هذه 
الدراسة بقضية «الجنسية» في فكر جمال الدين. فكيف )13 انطرحت 
في هذا Sail‏ ما السار الذي قطعه تفكيره فیها. ثم ما العوامل 
التحکمة ‏ ذلك السار والفسرة له 

11 - لتلق نظرة - إذن ‏ على معطیات فکر الأافغاني في العصبية 
الجتسية: : 
1 - في مفهوم التعصب : 

للافغاني مفهوم للتعصب نجده كا في العديد من التصوص, 
tells‏ نخده Linas las po‏ في تصوص آخری. وهو في الحالة الثانية 
مفهوم ینکرر في تعریفات وتحدیدات مختلفه. لکنها منسجمه ومتکاملة 
لتؤدي العنی الواحد الذي اراده لها صاحیها - فهو (نعني 
التعصب): «قیام بالعصبية والعصبية من الصادر النسبية. نسبة إلى 
العصبة. وهي قوم الرجل الذين يعززون قوته ویدفعون عنه الضیم 
والقداه فالاعضب chins‏ القن الاتساتیة janes‏ عته Zags‏ لضمانة 
من یتصل بها والذود عن حقه»(". اي ان التعصب طبيعة قي الناس. 


(7) العروة الوثقی. الاعمال الكاملة. الجزء الثاني. ص AO‏ 
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به تتکون الجماعه. وهو قوامهاء وعنه تحمل نیضتها وشوكتها؛ إنه 
هنا قاتون الجماعة التأتي من قانون| الطبع فیها Lal iss.‏ «یطلق 
ويراد منه: النعرة على الجنس, ومرجعها رابطة التسب والاجتماع في 
منبت es aly‏ أي آنه Lia‏ مشتق من عنصرین: عنصر القراية 
والشاركة في النسب. وعنصر الانتماء إلى الاجتماع الواحد: إلى 
الفضاء الثقافي والسياسي والدني الواحد. وهي العناصر التي تخلق 
في اجتماعها او في احدیتها النعرة. بما هي انتصار للرايطة ومدافعة 
عنها. فالتعصب ف الحالة هذه إذن يخرج جن التعریف الجوهراني 
الطبيعي أو الطبعي إلى التعريف التاريخي او الاجتماعي (الرابط “ 

لكن بمقدار ما يشير التعصب إلى رابطة جنسية (قومية) 
اجتماعية - مدنية فهو يشير أيضاً إلى رابطة ثقافية - روحية. قد 
تدخل هي الاخری في تکوین لحمة الرابطة الأولى وتعزیزهاء او في 
استیعابها ضمن رابطه آشمل واوسم. إذ «توسم آهل العرف فيه 
فأطلقوه على قيام الملتحمين بصلة الدين لناصرة بعضهم بعضاء. 
فصلة الدين هنا - التي تحقق ذلك الالتحام بين جماعات قد تكون 
ملتحمة سلفاً برابطة الجنس أو الاجتماع ‏ هي الوجه الآخر لذلك 
التعصب. وليس ينطوي الأمر هنا في ما نعرض - على تفاضل او 
ارجحية لهذه او تلك من العصبيات أو من الاسياب الدافعة إلى قوة 
هذه دون الأخرى. بقدر ما ينطوي على أهمية الاحتفال البدئی 
بالعصبية كرابطة تصنع الجماعات ووحدتها: «فإن لحمة يصير بها 
المتفرقون إلى وحدة تنبعث عنها قوة لدفع الغائلات وكشف الکمالات. 
لا يختلف شأنها إذا كان مرجعها الدين أو النسب». 

التعصب إذن, مطلوب في ذاته. وبقطع النظر عما هو منه يشتق 
(8) م.س. ص 41. 
(9) م.س. ص 41. 
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مضادره. وهو مطلوب لكي يقطي حاجات ضاغطة هي حاجات 
الجماعة: حاجتها في أن نتقوم كجماعةء وحاجتها في تحصيل أسباب 
وحدتها وضمان تماسكها الداخليء وحاجتها في رد تحدي الانقراط أو 
التشظي والانصهار في Land‏ وحاجتها لالتماس وسائل النهضة 
والتقدم... الخ. لكن التعصب ‏ شأنه شأن غيره ‏ قد ینقلب إلى 
ضده متی صيغ قي أشكال وأطر وعلاقات تتزع إلى الشطط بنزوع 
الجماعة إلى محورة العالم حول ذاتها. قللتعصب «حد اعتدال وطرفا 
افراط وتفریط. والخروج عن حد الاعتدال هذا خروج بالتعصب عن 
معناه Gey‏ وظيفته؛ فالإفراط dad‏ «مذمة تبعث على الجور والاعتداء». 
وذلك أن «المفرط في تعصيه يدافع عن اللتحم به بحق ويغير حق» 
ويرى عصبته منفردة باستحقاق الكرامة. وينظر إلى الاجنبي عنه كما 
ينظر إلى المهمل, لا يعترف له بحق ولا يرعى له ذمة. فیخرج بذلك 
عن جادة العدلء فتنقلب منقعة التعصب إلى مضرة»!!'». يتحول 
التعصب هذا إلى شوفينية بقیضه. ننتج كل آشکال الميز العنصري 
ضد الجماعات الأخرى» وتعيش على أوهام التفوق والانتخاب 
الطبيعي أو الالهي. وقد يكون ذلك مدخلها إلى الاتهيار الذاتي 
والتوقف عن العطاء. أو إلى الحروب الامبراطورية التوسعية الجنونية 
التي قد ترتد وتنقلب عليها عند عتبة ما من التطور؛ فضلاً عن أن 
هذه النزعة ترسي «مدنية» قهرية لا روح فيها ولا قوام (شأن 
«المدنيات» الاستبدادية). 

وكما أن للتعصب الجتسي درجات يتحدد وضعه وطبيعته باختلاف 
كل منهاء فكذلك في التعصب الديني ما يجعله مطلوياً. وما قد يجعله 
بغيضاً ومبفضا. إذ «قد یطرا على التعصب الديني من التغالي 
والافراط fio‏ ما يعرض على التعصب الجنسيء فيفضي إلى ظلم وجورء 
وربمايؤدي إلى قيام أهل الدين لإبادة مخ القيهم وسحق 


)11( م.س. ص Al‏ 


وجودهم»'. وهذا عين ما يحدث في الحروب الصليبية على الشرق 
وقي الحرب السيحية ضد مسلمي الأندلس2). 

واجمالاء لا تقوم الأمم والسدول!" - بحسب الأقغاتي ‏ ! 
بالتعصب - القومي أو الديني - ومن هنا ضرورته والحاجة 
إليه. وهذا أيضاً ما يفسّر أهمية الوضوع في فکر الاقغاني. وضغطه 
الستمر في نشاطانه السياسية والصحافية والفکریه. 

لکن الحقيقة تقتضینا القول إن الالام بموقف الأفغاني من 
التعصب والعصبية يستدعي عدم الاکتفاء بالتعریف العام ومتابعة 
دعوته الفكرية والسياسية في هذا الاطار من خلال محطتین 
أساسيتين. دافع في كل منهما عن موقف مختلف. وكان لدفاعه 
ولوقفه ما يبرره أو يفسره في سياق العطیات السياسية والتاريخية 
والفكرية التي عاشها. وأثرت فيه. والمحطتان اللتان نعنيهما بهذا 
الحديث هما: الوحدة الإسلامية (للجامعة الإسلامية) والعصبية 

ة - الوحدة القومية (ومتها العربية). 


22 العصبية الإسلامية: الوحدة الإسلامية: 


ارتبط دفاع الاقغانی عن العصبية الإسلامية ودعوته إلى الوحدة 
الإسلامية ‏ في مرحلة اولى - برفضه للعصبية الجنسية ولشروعيتها 
وحجيتها واهليتها لتكوين الأمم والدول. أو لمنافسة العصبية الدينية 
او الاستعاضة عنها. وقد بنى موقفه هذا فضلاً عن تأثير عوامل 
سياسية سنأتي على ذكرها قیما بعد على ما رای فيه Lise‏ للدين 
قاطعاً قي الامر. last,‏ من العقل غير منازع فيه: 





(2) م.س. ص 42. 
)13( مس ص 43 
)14( م.س. ص 37. 


فالتعصب للجنس لیس - بحسبه - طبيعة في النفس جبلت علیها 
الأفعال والافکار والاراد ات والمارسات. وانما هو ضرورة مفروضه قد 
seu‏ الیها الطاریء من الحاجات والعارض منها. «فلو زالت الضرورة 
لهذا النوع من العصبيء تبع هو الضرورة في الزوال كما تبعها في 
الحدوث بلا ريب؛7", انه Gal‏ وفي آحسن أحواله ليس الا «من 
اللکات العارضة على الانفس». أما متی تزول هذه الضرورة وينتفى 
مفعولها. فذلك ما يشرطه الافغاني باحتکام جموع الأنفس والاجناس 
إلى سلطة أعلى هی الله. وهی مبد! الشعور العام بالاطمئنان إلى 
الحقوق ومسوغ الاستفناه عن عصبية الجنس. 


وإذا كان العقل قد قرر أن التعصب للجنس مما یعرض للجماعات 
قإن الدین بدوره - والشارع الإسلامي ‏ حث على وجوب الاعراض 
عن هذا التعصب . والانتياه إلى غيره مما dates‏ ازر الجماعه ودضمن 
عصبيةء وليس متا من قانل على عصبيةء وليس منا من مات على 
cdma‏ ينتهي الأفغاني إلى القول بأن Yo‏ جنسية للمسلمين إلا في 
دينهم»”". وعلى ذلك كله لم تتأسس العلاقة بين الاجتاس داخل 
الإسلام — كما یری الافغاني )4( على ميدأ الأرجحية التسينة أو 
الانسابية مهما تفاوتت آثار هذه الأجناس. بل هی انعقدت على 
وا 


(15) مقال: الجنسية والديانة الإسلامية. العروة الوثقى . الاعمال الكاملة ج TT‏ ص 34. 
)16( استشهد به الافغاني في نفس القال. ص 35. 

(17) مقال: الوحدة والسيادة. العروة الوثقى. الاعمال الكاملة ج 11. ص 26. 

(18) الجنسية والدیانة.. ص 35 
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هذا الامتیاز الذي یخلقه ویقود إليه الانتماء إلى رابطة الاسلام 
والعمل باحکامه هو ما puis‏ آعراض السلمین. على اختلاف اقوامهم 
عن الاهتمام بما پربطهم من روابط خارج دائرة العتقد «فإن التدین 
بالدین الاسلامي متى رسخ فيه اعنقاده يلهو عن جنسه وشعبه؛ 
ویلتفت عن الرابطة الخاصة إلى العلاقة العامة»(۳. 

والتاکید على هشاشة الرابطة القومية plot‏ رابطة العتقد. بل 
التنویه بهذه الثانية وبالشکل الذي تم به ليس الا تقريراً أراده 
الاقغاني مدخلا نظرياً «للحديث عن قضية سياسية شغلته lS‏ 
وکانت في حضورها الاشکالي وحجم ذلك الحضور من 4 اخص ما میزه: 
(دعوة فكرية ونشاطاً سیاسیا). . ونعني بها قضية الوحدة الإسلامية 
التي ارتبط بها اسمه كما لم يرتبط بها اسم قبلا او في ما لحق. 

يعير الأفغاني عن الحاجة إلى الوحدة الإسلامية بصفتها حاجة 
متأتية من اجتماع عاملين: الأول ويتصل بطبيعة الاجتماع الإسلامي 
الذي يرسم له الأمر الالهي وضعاً واحداً ووحيداً. هو الوحدة. وهو 
وضعه الشرعي. أما الثاني فمرده إلى الاخطار التي كانت تحدق 
ب «الممالك الاسلامية» من طرف الاستعمار لتملي هذه الحاجة 
بصورة ضاغطة. 

چ ان الوحدة ‏ بتظر الافغاني - هي الوضع الطبيعي (والمقبول) 
للمسلمین فوحدتهم في اعتقادهم الشترك. في انتسابهم إلى عقيدة 
واحدة. بيد أن هذه الوحدة في الاعتقاد (اي التأتية من الانتساب إلى 
الدین الواحد) غير كافية, فقد تحصل LAD‏ في حال التفرق والتشتت 
السياسي والكياني وهو ما كان في التاريخ الاسلامي منذ انفراط 
الخلافة في بغداد وتوزعها إلى عباسية وقاطمية واموية (في الانداس) 
وما جرّ إليه ذلك من وقائم الانقسام والتقکك. فالاعتقاد الشترك لیس 


(19) م.س. ص 35. 


إلا اساساً تكوينياً لها. ولکن بقدر ما هو اساس لهاء بقدر ما هو 
باعث علیها. ذلك ان نشر العتقد أو حمايته یفترض كياناً للاسلام 
یندا يقوم بتطبيق الأمر الالهي. هكذا تتجاوز وحدة المسلمين 
اشتراكهم في العنقد - بعد أن تستوعبه - إلى قضية سياسية. 

وإذا كان في عقيدة المسلمين «أوثق الأسباب لارتباط بعضهم 
Mean‏ فإن في هذه العقيدة ما يجهل ذلك الارتباط شرطاً من 
شروط الاعنقاد. أى ما يجعل الوحدة السياسية الإسلامية ‏ بنظر 
الأفقاني ‏ ذات علاقة بالامر الالهي, ذلك أن «الاتفاق والتضافر على 
تعزيز الولاية الإسلامية من أشد ارکان الديانة المحمدية, والاعتقاد 
به من أوليات العقائد عند المسلمين..» بل إن المسلمين «بحكم 
شريعتهم ونصوصها الصريحة مطالبون عند الله بالمحافظة على ما 
يدخل في ولايتهم من البلدان وهو فرض عين على كل واحد منهم إن 
لم يقم قومه بالحماية عن حوزتهم. كان على الجميع abel‏ الانام»(۳. 
وهكذا يطوق الأفغاني مخاطبيه من المسلمين بسلطة النص الديني 
واحکامه. مرتفعاً بقضية الوحدة الإسلامية إلى درجة التقاطع بين 
الحاجة والقدس. بل هكذا يعلن ان هذه الحاجة ما انطرحت عل 
المسلمين إلا بمقدار ما ابتعد تاريخهم عن الإسلام الاصل. 


* وكما أن الوحدة عنده فى اللخ الطبيعي للمسلمين كما قضى 
بذلك الأمر الالهي. فهي أيضاً الرد الوحيد والصحيح على التحدي 
الاستعماري الزاحف على الممالك الإسلامية والمستوطن فيها. وإذا 
كانت مخاطر الاستعمار تکمن في احتلال آراضي المسلمين وانتزاعها 

من اهلهاء By‏ استعبادهم وحكمهم وکسر شوکتهم السياسية فإنها 


(20) اسیاب تخلف السلمین. العروة الوثقی. الاعمال الكاملة ج 11. ص 62 

(21) الوحدة الاسلامية. ج 11. ص 27. 

)22( اسباب تخلف السلمین. ج 11. ص 62. 

)23( وهو كما اكد الافغاني في العدید من الناسبات آمر معارض للتعالیم ال(سلامية. ص 62 
مثلا. 
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تکمن Lad‏ في ضرب وحدتهم الدينية وعقیدتهم(*, لما قد یکون لها 
)= اي العقیدة) من اثر في إعادة انتاج شعورهم بالحاجة إلى 
الوحدة. 

إن هذه الحاجة إلى رد الخطر الاستعماري هي ما دعا الافغاني 
إلى سلوك arom‏ السبل - على تناقضها — من تأسيس جمعية «العروة 
الوثقی» ذات الطابع السياسي الثوري الستقل عن الدول الاسلامية, 
إلى الدعوة لاتحاد فارس وافغانستان (مع كيل الدیح لإيران واهلیتها 
لتوحيد العالم الإسلامي) إلى عقد الرهان على الامبراطورية 
العثمانية والسلطان عبد الحميد بالذات. وهي سيل لم يكن الرجل 
bins‏ يتعارضها امام الخطر الاستعماري. بل إن هذا الخطر هو ما 
دفعه ‏ بصورة أساسية ‏ إلى دعوته الشهرة إلى «الجامعة 
الإسلامية». 

واجمالاء إذا كان الأفغاني قد أرسى دعوته إلى الوحدة الإسلامية 
je‏ اطروحته حول العصيية الدينية ينية (فضلاً عن واقع الظرفية 
الاستعماریة). وإذا كانت العصبية الدينية لا تستقیم - في رأيه - إلا 
متى فككت فيها العصبيات الفرعية (الجنسية - القومية) واسقطت 
شرعيتها في قيام الاجتماع» فنحن نجد ‏ رغم ذلك - في العديد من 
تشموضه: خاصة التأخرة متهنا: ذفاغا عن العصيبة الحسية وعن 
الضرورة إليهاء ودفاعاً صرخياً عن العروبة ورابطتها... الغ. فهل 
یتعلق الامر بتناقض في الفکر ام تردد ام تحول, ثم كيف نفهم هذا 
الانتقال في التعاطی مع قضية العصبية والتعصب؟ لنستعرض اولا 
معطیات فکره حول العصبية الجنسية. 


(24) الانکلیز والاسلام. العروة الوثقى. الاعمال الكاملة ج TT‏ ص 143 وكذا مقال التعصب. 
تفش الجلد می 44: 

(ک2) دعوة الفرس إلى الاتحاد مم الافغان. العروة الوثقى. الأعمال الکامله ج 1 ص - 269 
265- 

ULL )26(‏ الشرقية. الخاطرات. ۷۲ عمال الکامله ج []. ص 71 -91 . 


3 - العروبة و التعصب للجنس: 


التعصب للجنس سيب من اسباب رقي الامم وتنافسها قي طلب 
المجدء وسبب من آینباب تکون الدول وقیام سلطانها*. وعلی هذا 
فهو plod‏ الاجتماع الاتساني شانه شان التعصب للدین كما سيق 
واشرنا إلى ذلك. إن هذه العلاقة الشرطية. التي یقیمها الأقغاني. بين 
التعصب القومي وبين تشوء gall‏ ونهوض الأمم, هي الني نقسر - 
في al,‏ - اخفاق العرب في تکوین Uys‏ لهم قبل الاسلام. . فعصييتهم 
pe!‏ تجتمع. بل توزعت ف القباتل*" فأنتجت eae‏ ب 
الفساد ae‏ وقاد إلى تدهور ال السلطة. . هکذا تخل دمع 
وشرطً أساسياً لتأسيس کیان اي اکا ‘ills‏ لحاجات 
الجماعة أو الجماعات المرتيطة به Oly‏ قوه أو ضعف ذلك الکیان 
نتقرر نيعا لقوة أو ضعف نلك العصبية. لقد عير الأفقانى ‏ في 
العديد من OO aguas‏ عن مواقف مؤيدة ومنحازة للعروية ورابطتها 
ولسانها وآثارها الفکربهة والست‌اسبه والحضاربه Ee‏ ما اتی 
دفاعه عنها في سياق سجال مع خصوم OPUS‏ كان حاداً وععتتراك 3ق 
حدنه - عن تقدیر الاففاني لهذه الرايطة الاجتماعية oa‏ الثقافية 


(27) التعصب. العروة الوثقی. الاعمال الكاملة ج [1. ص 41. 

(28) عصبة الجنس وعصبة الدین. الخاطرات. ج 11. ص 37. انظر ایضا: رجال الدولة 
ويطانة اللك. ج ][. ص 47. 

(29) م. س. هی 37. 

(30) م. س. ص 38. 

(31) الاتراك She‏ او بعض المستشرقين مثل رینان. 


ویعزو الافغاني قوة العرب والعروبة ومکانتهما وموقعهما المتميز في 
التاریخ العالی إلى عناصر ثلاثة: الآداب» والاخلاق. اللسان, الآثار 
الحضاریه: 


1 لم يخف الاأفغاني انبهاره بالدور الريادي للعرب في نشر 
الاسلام وتوسیم رقعته سواء بالحرب او بالسلم كما لم يخف انبهاره 
بحركة التعرّب واسعة النطاق التي دخلتها اقوام کثيرة عن طواعية 
وطيب خاطر واکیر عامل وراء هذا التعرب الاختياري من اولئك 
الاقوام یرجم في نظر الاففاني إلى «الفضائل الاخلاقية والصفات 
العالية التي كانت تأتي بها العرب؛ مع بأسهم وشجاعة أبطالهم,2©. 
ولان لهده الفضائل «السلطة الادبية على من یتخلق بها». فقد 
«انعطفت قوب الامم على استحسان الوافدین من العمرب 
لبلادهم...۰(, ولم ینتظروا أن يكون التعرب فعلا اكراهياً قسرياً 
حتى يلجوه. 

lay‏ أن «الاعجاب يآداب قوم, باعث على حب التقرب منهم» ويما 
أن «اعظم وسائل التقرب: التفاهم», فقد تبارت الأقوام تلك في تعلم 
اللسان العر ی هكذا نصل إلى العنصر الثاني المتعلق باللسان 
العربي. 

2 لا تتاتی قوة اللسان العريى وقيمته وتأشيره من قوة العرب 
العسكرية كما جاءت وقائع الفتح تعبر عنها. وإنما هذه القوة TALS‏ 
فيه کلسان. ذلك «أن ما وجد في اللسان العربى من الآداب الباهرة 
والحكم والأمثال والواعظ... هو الذي احله من الانتشار هذا الحل». 


)32( العروبة والتعرب. الخاطرات. ج ل1. ص 316. 
(33) م.س.ص 315. 
)34( م.س. ص 315 
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فإذن «لیس للفاتحین ادنی دخل فيه [في انتشار اللسان]. ولا اتخذوا 
له 'سباباً ووسائل»*. ولعل «الفریب» في حديث الاقغاني عن اللسان 
العربي. هو عدم ربطه له بالاسلام لتفسير كل تلك الخصال فیه, 
عکس Le‏ درج عليه في موضوعات اخری لم ير لها مكاناً وقيمة إلا في 
علاقتها بالإسلام. فها هنا نراه منبهراً بهذا اللسان حتى قبل 
الاسلام. معدا مزایاه ومشیداً بثشاره وادواره الأدبية والفکرية 
CPL Lal,‏ بل لعل «الاغرب» من ذلك كله أن یقول الأفغاني في حق 
العرب واللسان العريي. وهو في معرض الرد على دعوات تتريك 
العرب: «کیف یعقل نتريك العرب. وقد تبارت الاعجام قي الاستعراب. 
وتسابقت. وکان اللسان العربي لفير المسلمين, ولم یزل» من آعز 
الجامعات واکبر القاخر؟! فالأمة العربية هي «عرب» قبل کل دين 
ومذهب. وهذا الأمر من الوضوح والظهور للعيان» ما لا یحتاج إلى 
دلیل أو برهان»7”". إنه بحق. اکیر تنویه» من رجل لم یعتد ان 
یداهن - باللغة dell‏ وافلها. 

ويكاد الأفغاني يقيم تلازماً بين نجاح الكيان الإسلامي وبين 
اعتماد هذا الكيان اللسان العربي لساناً رسمياً له. والشاهد على ذلك 
ما قاله بصدد اهمال الدولة العثمانية قبول اللسان العربي لساتاً 
للدولة. واعتباره هذا الإهمال ‏ الذي كان قد حذر منه السلطان 
محمد الفاتح ‏ سيباً من اسباب انهيار دولتهم. ومرد هذا 
التلازم - في نظر الأفغاني ‏ إلى أن معرفة اللسان العربي وآدابه هي 
الدخل إلى معرقة الإسلام وأحكامه. وهذه وحدها قمينة بتوسيع رقعة 
الإسلام. أو على الأقل ضمانة وحدته واستمراره ضمن من دانوا 
بالإسلام. 
(35) فعالیات أداب اللسان. الخاطزات. ص 317. 
)36( م.س. ص 317. 


(37) المسالة الشرقية. ج 11. ص 16. 
(38) بين العرب والاتراك. الخاطرات. ص 320. 
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3 وكما تشتق العروب» مصادر قوتها من الاداب والاخلاق 
واللفة. فهي تشتقها ایضا من آثارها الحضارية الدنية والفکرية. ولم 
يكن الاففاني في حاجة إلى كبير عناء كي یدلل على هذه الحقيقة, UM‏ 
نراه يلتجىء إلى شهادة تركي (ضيا باشا). في مفكراته. على آثار 
العرب المادية والادبية في كل البقاع التي خضعت لسيطرتهم. مقارناً 
إياها بما خلفه الاتراك من آثار هزيلة. منتهياً إلى الإشارة الضمتية 
إلى اثر تلك المنجزات في تعزيز وتوطيد رابطة العروبة. قائلا: 
«فالسلم. أو المسيحي. واليهودي. ق مصر والشام والعراق. يحافظ 

كل هنهم قبل كل دثيء على نسبته العربية. فيقول «عربي» ثم يذكر 


جامعته الدینیه» تب 


وقد تکون آثار العرب الفکرية pal‏ ما أخذ باهتمام الاففاني 
واسندعى إعجابه الشديد. ولم فته - وهو يرد على محاضرة لرینان 
خصصها للقذف في العرب ومساهمتهم في الاسلام - أن یستعرض 
مساهمات العرب الفکریه على الصعید الاسلامي والعالي (وتحدی دا 
دورهم في نقل العلوم والقلسفة اليونانية إلى الفرب). واصالة وريادة 
تلك الساهمات LOLs‏ إلى عصرها. مستخلصا من ذلك تهافت الدعوی 
الاستشراقية الزاعمة أن «الامة العربية غير صالحة بطبیعتها لعلوم 
ما وراء الطبيعة. ولا الفلسفةء. 


وبالجملة لا شيء يعبر آبلغ تعبیر عن وعي الأفغاني بأهميته رایطه 
العروبه واصالتها اکثر من کتاباته حول مصر ودور ومکان» مصر في 
العالم الاسلامي. فمصر ستکون - US‏ .توقم لها الأفغاني ذلك - 
كبرى المالك الشرقية ومرکزها الذي تدور حوله. وحکم کهذا لا شك 
يأخذ عروبة ارض GUS‏ عنصراً اساسياً فيه. إذ هي وحدها ما 


)39( م.س. ص 319. 
)40( رد على رينان. Mg‏ ص 322. 
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يميز هذا الکیان عن ترکیا او إيران کمرکزین اسلامیین كبيرين. 


II‏ — دارت موضوعات الاففاني في التعصب. حول اطروحتین 
التعصب للدین. ومنه موقفه السداعي إلى الوحدة الإسلامية, 
والتعصب للجنس. ومنه اعترافه بوجود امه عربية تجمعها رابطة 
قومية متميزة. لکن الانتقال - في فكر الأفغانى ‏ من الدفاع الستمیت 
عن العصبية الدينية مع ما في ذلك من انکار صریح للعصبية القومية, 
إلى الاعتراف بهذه الاخبرة وبإمكان تعایشها مع الاولی. يثير اکثر من 
سوال: هل هو تحول في فکر الرجل, ام تذیذب وارتباك. ام دعوة 
اقتضتها ظرفية طارئة, أم غير ذلك مما دفعه إلى هذا الموقف؟. ودون 
أن ندخل في التفاصيل» سنحاول هنا ان نعرض بوجه عام الأسباب 
التي دعته إلى طرح وصوغ مواقفه تلك في محطاتها المشار إليها 
أعلاه. لننتهي إلى تسجيل بعض الخلاصات المتعلقة بالموضوع وذات 
العلاقة بالوضع الراهن. 


1 لم يحفل الأقغاني في مرحلة اولى بالعصبية القومية بسيب من 
انشداده إلى معركة أوسع هى معركة انجلز الوحدة الاسلامية كرد 
على الخطر الاستعماري الهدد ل «المالك الاسلامية». وقد يكون من 
الفهوم تماماً هذا الاعراض aie‏ عن الاهتمام بالسالة القومية فيما 
هو مدفوع امال العظيمة في إنهاء هذا الخطر على صعيد إسلامي 
آوسع. تشترك آطرافه ومکوناته في وقوعها aes‏ في Gils‏ (نقصد 
الخطر). فأمام هذا الرهان. كانت تبدو للاقغاني الدعوات القومية 
دعوات تقسيمية وانفصالیه. ومن تمه فهي بنتائجها تصب الاء في 
طاحونة الاستعمار. وتضمح له يفك التعبتة الاسلامية من الداخل. 
ویفتح جبهات من الصراع هامشية تتحول إلى موطیء قدم للسياسة 
الاستعمارية كما حصل في الهند وسجّله الأفغاني. والحق أن 
الاقغاني في دفاعه عن الجامعه الاسلامیه كان یرسم لدعونه حيزاً 
bie Vas‏ عداه. إذ كان يضقي علیها طابعاً eas‏ سافنا 
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للاستعمار"". مما جعلها دعوی غير قابلة للتوظیف في معركة صراع 
مفتعلة مع الفكرة القومية. لاء بل إن هذا الضمون التحرري لذلك 
الشعار هو ما سیشکل مقدمة للافکار القومية اللاحقة للاففانی. وما 
سيدفعه دفعاً في اتجاهها. ١‏ 

2 - إذا كانت ظرفية الضغط الاستعماري على العالم الإسلامي في 
اساس الموقف السلبي للأفغاني من الفكرة القومية. فان ثمة اسباباً 
فکریه اننا وراء ذلك الموقف. ومتها على الخصوص عدم نضج 
الوعي القومي للافغاني بدرجة كافية في الرحله الأولى تلك. والتصفح 
لاعمال الافغاني یلاحظ تفاوتاً كبيراً بين مواقفه من القومية في مقالات 
«العروة الوثقی» وکتابه «الخاطرات» كما یسجل ذلك. بحق. محمد 
عمارة في تحقيقه لاعمال الأفغاني'” “. ففي نصوص «العروة الوثقی 
كان الرجل لا يزال موزعاً بين موقف عدائي للقومية وبين اعتراف ها 
خجول وغير حاسم. وقد لا يصح تبرير هذه الحاله الفكرية ‏ في 
«العروة الوثقىء - والتماس بعض العذر لصاحبها بالقول «إن ورود 
اغلب هذه الأفكار. ومعظم هذه النصوص ف (العروة الوثقى) يجعلنا 
لا نحسبها جميعاً على جمال الدين. وخاصة إذا علمنا أنه كان يدير 
سياسة الجريدة, باسم تنظیم آممي تنشر قواعده من الهند إلى مصر, 
متخطياً قومیات السلمین»". والتبریر هنا لا يصح لیس فقط لان 
هذه التصوص موقعه باسمه. مما يجعله یتحمل مسوولیتها کاملة. 
ولیس ققط GY‏ عمله في «العروة الوثقی» Une‏ وتتظیماً اختیار فكري 
طوعي وواعي. وانما GY ions‏ هذا التحفط في نسية افکار تلك 
النصوص إليه شخصياً. قد يشرع الباب امام صنوف آخری من 
التحفظ قد تتعلق بنصوص اخری نحسبها کاملة على الاقغاني. لذلك 





(41) انظر د . محمد عمارة J‏ نحقیقه لاعمال الافقاني الکلملة. ج آ. ص 66. 
(42) م.س. ص 74 
(43) ماس ص 74. 
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نحجم عن الاطمثنان إلى هذا التبرير. خالصين إلى القول بان انسب 
حكم في حق هذه النصوص هو الذي يرى فيها تلك النصوص الفكرية 
التي كان يصدر فيها الأفغاني عن خطاب إسلامي لا ينفتح يعد على 
البعد القومي لأسباب سياسية وفكرية. 


3- تأسيساً على ما سبق. نستطيع القول إن احتكاك الرجل 
التدريجي بالسالة القومية ومعايشته وقائع النضال القومي لشعوب 
عديدة (أشار هو نفسه إلى بعضها: الانیا, إيطاليا). وتعمقه في فهم 
الظاهرة الاستعمارية وأهداقها الاقتصادية والسياسية. وإعادة 
قراعته للتاريخ الاسلامي ولوقم العرب فيه... الخ. كان له عميق الاثر 
3 انضاح وعیه القومي. .وق حسم تردده تجاه الساله القومية. وهو 
تطور حصل Lees ytd‏ ب کما GIG‏ - لكنه ظهر جلياً في اواخر حیاته. 
وبالذات في كتابه القیم «الخاطرات». قها هنا سنقف حقاً على اول 
مفهوم عربي للقومية يتخطى بها البعد العرقي (الذي لا معتى له كما 
تفيدنا بذلك الانشروبولوجيا العاصرة) إلى البعد الثقاتي ‏ اللغوي 
(«جامعة اللسان»)"“. وسنقف بالتالي على مساهمة فكرية ريادية في 
تأسيس الاشكالية القومية في الفكر العربي الحديث. بل إننا نستطيع 
أن نحدد مساهمته القومية قياساً إلى القوميين العرب في مطلع القرن 
الحالي (بعد وفاته) بدقة قائلين ‏ مع د. محمد عمارة _"“' بانه إذا 
كان هؤلاء القوميون قد تميزوا برقضهم لسياسة التتريك التی نهجها 
العثمانيون في اواخر عهدهم مع تعاظم النزعة الطورانية. وإذا كانوا 


)44( يقول الاففاني ‏ في الخاطرات - عن اللسان ودوره في قيام الامم وحفظ كيانها .إنه من 
اکبر الجوامع التي تجمع الشتات. وتنزل من الامة منزلة اکبر الفاخر. فكم رأينا من 
دول اغتصب ملكها الغیر. فحافظت على لسانها محكومة. وترقيت الفرص. ونهضت بعد 
دهر قردت ملکها وجمعت من ينطق بلسانها البها. والعامل في ذلك !تما هو اللسان قبل 
كل ماسسواه. ولو فقدوا لسانهم لفقدوا تاریخهم ونسوا مجدهم وظلوا في الاستعیاد ما 
شاء اه 

ele (45)‏ هو 
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قد طالبوا ب «اللامركزية» في الحكم واستقلال التعلیم في الولایات 
العربية. فان الافغاني ذهب ابعد من ذلك (وقبل ذلك) إلى مطالبة 
الدولة العثمانية بالتعرب» بل وافصح عن رغبته في تعریب ترکیا 
is‏ وهو ما لم تعلنه الطالب العربية بعده'““ والتي ظلت في مواقع 
دقاعية بل وتحت ASG‏ الاغراءات الاستعماریة! 

4 وقد یکون ثمة اعتبار سياسي آخر ‏ إلى جانب نضج وعيه 
القومي طبعاً - حدا به إلى التعبیر الصریح عن موقفه القومي. ونحن 
نسوقه هنا على سبیل الاحتمال. دون أن ندخل في تفاصیل 
الاستنتاج. ویتعلق هذا الاعتبار في رأينا بفشل رهانه على وحدة 
اسلامية في الأفق التظور وشعوره بضقط الحالة الاستعمارية التي 
تستدعي ردوداً ممكنة وواقعية. 1 


لقد سبق أن اشرنا إلى أن الاففاني آسس — مع مریده الشیخ 
محمد عبده - جريدة «العروة الوثقی» لتکون ناطقأً باسم تنظیم 
سياسي اسلامي. وانه راهن - إلى جانب هذا التنظیم - ایضاً على 
إيران والدولة العنماتية عساهما تتهضان بمهمة الوحدة الاسلامية. 
لکن هذه الره‌انات سرعان ما بدات في التلاشي: توقفت «العروة 
الونقی». وصدم الافغاني من موقف الشاه والسلطان العنماني. فيما 
كان الاحتلال الاستعصاري بوطة ركائزه في العديد من البقاع 
الاسلامية. وتداعی التضامن cas‏ السلمن. وب دا الاستعمار بوظف 
التعبیرات القومية في سیاسته (الهند. الشرق العربی...). واخذت 
الآمال العظيملي التي بناها «السید» تخقت ويخفت معها رهانه على 
الوحدة الاسلامیه. 


(46) یمکن ايراد هذه القولة للجلبري في حق الافقاني دون التزامها حرفياً: .إن رائد السلفية 
هنا )= الاففاني) يبدو اکثر تعصبا للعروبة من رائد القومية العربية )= الكواكبي) الذي 
جايه سیاسه التتريك (؟): «الخطلب الفربي العاصر. ص 70 [الاستقهام من عندي: 
[et‏ 
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كانت مصر ‏ هده الفترة قد تعرضت للاحتلال وکانت قد اعطت 
تجربة فذة في النضال (شورة عرابي). وکانت فوق هذا وذاك البلد 
الذي اعطی الافغاني Yul‏ آخری عظيمة. الیست هي معقل العروبة. 
وقلب الجفرافیا العربية. وحاضنة اكير قواها اليشرية. ومهد التجربة 
التحديثية مع محمد علي وابراهيم باشا (التي نوه بها الأفغاني في 
اکثر من مناسبة)؟. إنها فعلاً كل هذا كما رآه وادرکه. لذلك رای في 
عاصمتها تلك التي ستصبح «كرسي مدنية لاعظم المالك الشرقية.”, 
ولذلك sie‏ علیها الامال وخصها باعظم تصوصه السياسية. 

فنحن نری في هذا الانتقال في الرهان. من رهان على ترکیا وایران 
إلى رهان على مصر وشعبها (وربما الخديوي ایضا). ما يقسر سياسياً 
حضور المسالة القومية في فکره خلال الفترة الاخبرة من حیاته. 
قمصر وجدها وقبل Lane‏ - حتی لا تقول دون غيرها - هي ضامنة 
Jol‏ القومي العربي.... ولحسن حظ الاففاني لم یجر التاریخ عکس 
ما اعنقد. إذا لم Sub‏ مصر أن كانت العقل الفعلي للدعوة القومية 
العربية وللنضال ضد بقایا الاستعمار واحلافه الجديدة وحاملة ely!‏ 
الدعوة الوحدوية. رغم كل الاخطاء والخطایا والنکسات. وحین 
نكست, نكست معها اعلام العرب لیدخل وا جميعاً عصر الطوائف 
والکیانات القزمیه الهشه والحروب الذهبیه الاننحارية. 

ماذ بيقى من الاففاني؟ 

ليس Langs‏ - بالت‌اکید - في هذا الباب. أن نستعید الاقفاني 
کمعرفة او کاجاية نظرية على مسالة «الذاتية». إذ ثمة ما یفصلنا عنه 
على هذا الصعید العرق الصرف. لکن هناك الكثير مما یصلنا به: 
رؤيته إلى الوضوع. وطريقة طرحه له. بل - واساساً ‏ الاسیاب التي 
دعته إلى طرقه؛ نعم, لقد عاش الافقاني في وضع قريب اللامح 


(47) الخاطرات. 


والعطیات من وضعنا الراهن: التحدي الغربي والطامم الاجنبية, 
التداعي السياسي والتفتت الكياني. الانقسام الحاد في جسم 
الجماعة. انشطار النخبة الثقافية إلى نخبة حديثة علمانية ليبرالية 
ونخبة تقليدية محافظة. بدايات الانقسام الطائفي والمذهبي في 
الشرق. ملامح الصراع الاولی بين قومية عربية ورابطة اسلامية. 
الصراع بين العلم والدین بين القدیم والجدید... الخ. وبكلمة. عاش 
الاففاني فترة اهت‌زاز کل الشوایت والبادیء والقواعد التي نظمت 
الحياة السياسية والاجتماعية والاقتصادية Lo Silly‏ العربیه - 
الاسلامية لفترة طويلة. تحت تأثير الاختراق الغربی الشامل. والتی 
انتجت فضاء عريضاً من الثنائيات. ١ ١‏ 


poe‏ کهذا, بتحدياته الضخمة, لم يهرب من بين أصابع الافغانى 
دون أن يدونه» ویصوغ عليه الردود. وكان اكير هذه الردود على 
الاطلاق هو نداژه للوحدة ومواجهة الاستعمار. وهو نداء كلفه كثيراً 
من الجهد النظري - والعملي - حتی ينجح في انتاج تركيبة توليفية 
بين المتناقضات أحيانا. والارتقاء ‏ أحيانا أخرى ‏ بهذه 
«المتناقضات: إلى درجة من التزكيب انضهارية لآ تخرف gab‏ 
الاجزاء على ذاتها مستقلة وبمعزل عن الكل الذي يشدها إليه. تلك 
كانت حال مسالة «الذاتية» التي تجاوز فیها الافغاني الاخذ بطرف 
من اطراف المعادلة دون الآخر. وتلك كانت حال الثنائية: علم/ دين 
والثنائية قديم/ جدید. التي وجدت جميعها في فكره حلا ترکیبیاً (ولا 
نقول توفيقياً تلفيقياً) سمح لها بالتطور دون صدام آو تضاد علني. 


رجل التسوية هو إذن. التسوية التي تضمن (وقد ضمنت فعلاً) 
شيئين اثنين: أولهما صهر جميع التناقضات - الزائف منها 
والصحيح - ذات الطابع الثانوي - بلغة السياسة - لواجهة التحدي 
الاستعماري, وکذا قطع الطریق على الاستعمار حتی لا یستفید من 
تلك التناقضات او يوظف بعض اطراف الصراع لخدمة سیاسته 
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التقسيمية“. وثانیهما. تمكين تلك التناقضات من فرص تاريخية 
لاختبار مدی تعارضاتها ومدی امكانية تعایشها دون صدام» وفتح 
الطریق امام تطورها السلمي. إنها بحق. سياسة تتسم للحوار 
والاعتراف التبادل وتتبذ الانکار والاستبداد وواخدية الوجود 
والراي. 

ولیس غريباً البتة ان نکون في حاجة إلى الأفغاني. لاننا اولا ما 
نزال نعيش في عصره رغم مساقة القرن - إلا قلیلاً - التي تفصلنا 
عن وفاته. وما تزال الاوضاع متشابهة - وقد زادت سوء وكارثية - 
تهدد باطاحة هذه «الدنية» العربية الستوردة کالحلیب العقم. ولاننا 
ما نزال نعيش في اطار الاشكالية التي ارساها هو وجيله: إشكالية 
النهضتة. دون ان نتخطى حدودها. لكن كيف نكون في حاجة إليه 
ونحن تعيش عصره ونتحرك في دائرة اشكاليته؟ إننا باختصار. في 
GL‏ إلى رؤية رحبة كرؤية الأفغاني تعيد بناء ما تصدع وتسمح 
بشق طريق لتطور الفكر العربي والوعي العربي وتجاوز انقسامه 
الحاد. 

نهم . لقد انهارت التسوية الفكربة التي أرساها الرواد - ومنهم 
الاقغاني - وبات الافق مفتوحاً على احتمالات حروب النبذ والانکار 
والتخوین والتکفیر والاتهامات السطحیه. والهاترات المذهبية... وعلی 
اغتیال الفکر والفکرین" وحرية الراي. ویکلمة: على الاتتحار 
الجماعي. ولیس ممكناً لاحد في شروط حرب الوعي هذه أن يحصد 
الا الدمار. إذ هي حرب عبثية بجميع القاییس وغير خاضعة لالية 


(48) عالجنا هذه الساله في دراسة نشرت لنا في مجلة «الوهده» یعنوان. Jo‏ نشوه واخفاق 
الد عوة العلمانية في العالم العربي». العدد 27/26. تشرين الثاني (نوفمبر) - کانون الأول 
(دیسمبر) 1986 ص 62 - 81. 

(49) کاغتیال الشيخ صيحي الصالم والشیخ حصن خالد وحسمين مروة ومهدي عامل.. في 
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الحسم, فكل طرف قیها يصدر عن مرجعية لها وجود حقيقي لا یمکن 
انکاره. وأمام انهیار کهذا لتلك التسوية. لا یبقی امام الوعي العربي 
إلا نت خطوة نوع تجو تارمن ce‏ لحرية الفكر نسم 
slant‏ اغراف وواللا وتلاف Stas‏ إلى تفه 
جديدة من التركيب. 


الفصل الثاني 


اشكالية المرجع: 
alla‏ المغوب 
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اشکالية المرجع 
في الفضا. الفكري السلفي في المغرب 


كيف عاش الثقفون في الفرب (الأقصی) - في فجر نهضتهم» وعلی 
امتداد فترة تبلور خطابهم الاصلاحي العاصر - مشكلة العلاقة 
بینهم وبين المرجعين الرئیسیین: الاسلام وآوروبا. هل عاشوا - 
وتحرکوا فكرياً ‏ في كنف ذلك التقاطب الحاد بين عناصر الثنائیات 
النهضوية (العلم/ الدين, الاصالة/ العاصرة. العروبة/ الاسلام...) 
كما كان عليه الحال في الشرق العربي بعد تصدع التسوية الفكرية 
التي صنعها وقادها رجال كالأفغاني والكواكبي وعبده... ام أن 
تجريتهم القكرية استقلت بملامح خاصة. و بالتالي - احتضنت 
تشكيلة أخرى من العلاقات بين هذه العناصر والأطر المرجعية. وما 
هى - إذا كانت - سمات هذه التجربة الفكرية التى بها تتميز. ثم 
كيف نفهم ذلك التميز فيهاء وإلى اي من الأسباب والعوامل نعزوه؟ 
سياق الدعوة الاصلاحية 

تهیمن. في الخطاب الفكري الحديث في الفرب. فكرة الاصلاح: 
الاصلاح السياسي, والاصلاح الدتي. والاصلاح الفكري. وكما 
حصل في معظم البلاد العربية. تشأت الفكرة الاصلاحية وتبلورت 
كثمرة من ثمار الصدام بين «الدنية الغربية» المنغلقة عل نفسهاء إلى 
حد بعيدء إتقاء من هجمات العثمانیین. وبين آوروبا التي سيتعرّف 
عليها المغرب بطريقة مختلفة. عير التجارة والرحلات. بعد ان 


83 


تراجعت صورتها القديمة التي حملتها الب-رتفال (واسب‌انیا) في 
معارکها - الساحلية - الطويلة ضد الغرب. وبمعاني عديدة» ستکون 
آوروبا سببا في تبلور تلك الفکرة الاصلاحية cal‏ النخب المغربية 
التعاقبة: فهی هزمت الغرب في معركة عسکرية حاسمة (معركة 
ايسلي 1844( کشفت عن درجة تخلف واهتراء نظام الجیش, 
ودقعت نتائجها إلى نشوء وعی حاد بضرورة إدخال الانظمة الحديثة 
Out es Byes eae‏ الدولة: وهو ما سیقدم عليه الخزن 
)= الدولة) في مناسبات عدة. وهى ضفطت على الفرب. قبل 
احتلاله وکما فعلت مع الدولة العثمانية. لادخال الاصلاحات في بناه 
السیاسیة» والاقتصادية. والتجاريةء والنقدية» حتى بسهل اکتساحه. 
وحتی تتهيأ الشروط (البنی التحتیة) اللازمة لاحتلاله واستیطانه. ثم 
هي احتلته - في النهاية - وفرضت فيه من السیاسات والاصلاحات 
ما شاعت. وان كانت دون مسنوی ما هو معلن في عقد الحمایه الوقع 
بين فرنسا والخزن )3 1912 في فاس)2. 





(1) نقم ايسلي في شرق الغرب. والمعركة التي تحمل اسمها حصلت بين وحدات الجیش 
القرنسي الرابطة ‏ غرب الجزانر (الحتلة) وبين الجیش الفربي الذي تدخّل لدعم ثورة 
الامر عبد القادر. 

(2) اصدر كثير من علصاء الفرب فتاوی وکتب ورسائل تحث على ضرورة تحدیث الجیش. 
واتباع الاتظمة العصرية فيه. وقد كانت هذه الکتابات - في معظمها - تستند إلى الرجع 
الديني في تبرير دعوتها التحديثية هذه. من أمثلة ذلك رسالة احمد الكردودي «كشف 
الغمة ببيان أن حرب النظام حق على هذه الامة» (مخطوط بالخزانة العامة الرباط). 

age 9 )3(‏ السلطان محمد الرابم, والسلطان الحسن الأول (القرن 19)» والسلطان عبد 
الحفیظ (مطلم القرن 20). 
انظر تفصیلات ذلك في: الناصري «الاستقصا لاخبار دول الفرب الاقصی». الجزشین 
الثامن والتاسم. دار الکتاب. الدار البیضاء 1956 

)4( تتعهد فرتسا ‏ بموجب عقد الحماية الوقع في فاس ple‏ 1912 - باحترام سيادة الفرب. 
والقیام بالاصلاحات التي. تقتضیها الصلحة. وتری فرنسا (ا) اتها مقيدة. غير أن 
السلطات الاستعمارية. وبعد نجاح سياسة «التهدنة» التي قادها الاریشال ليوطي. لم 
تلتزم بتعهدها. وهو الأمر الذى دفع نخبة جديدة من المثقفين الاصلاحیی الدنین ال 
تحرير دفتر مطالب الشعب الغربي - في 1934 مطالبين بتطبيق معاهدة الحماية وعدم 


لقد احدئت هزيمة ايسلي تصدعاً هائلاً في البناء السياسي 
والاجتماعي التقليدي. وكانت مقدمة انقطاع في مسار علاقاته 
الداخلية. إلى درجة تسمح لنا بالتعبیر عن معركة ايسلي ‏ كما قعل 
ذلك كثيرون - بأنها المعادل المغربي لحملة بونابارت على مصر قبل 
اربعة عقود. اي أنها التاريخ الرسمي للصدام الاستراتيجي مع 
آوروبا. وقد أتى الاحتلال الاستعماري, بما خلفه من وق انئع» يفتح 
الباب آمام مرحلة «النهضه». مستکملا ما كانت ايسلي قد دشتته. 

ضمن هذا السیاق العام للعلاقة التی ريطت الغرب باوروبا 
(فتزنسا وال سد ما اسبانیا Jas‏ الاحتلال وافنامه. تشکت 
الوضوعات الاصلاحية في وعی النخب المغربية کاستجابات - متفاوتة 
الطبيعة والحتوی - التحدي الذي يطرحه «الآخره. وهي استجابات 
صدرت - في الآن نفسه وفي ما يشبه الاتفاق الضمني - عن الخزن 
Gall,‏ الثقفة. Silky‏ ما كان الخزن مضطراً ال مواجهة معارضة 
العلماء, في بعض قتاویهم. لبادراته الاصلاحية, أو كانت النخبة 
مضطرة Yl‏ التهامس بعدم حزم الخزن في اتخاذ مبادرات اصلاحية 
7 

من المؤكد ‏ كما Lt,‏ - أن أوروباء dass‏ كانت في أساس نشوء 
الفكرة الاصلاحية في الفرب. وكانت مرجعاً في تدأولها لدى المخزن 
والنخب. لكنها لم تكن وحدها المرجع أو السبب. ذلك أن المغرب 


تعطيل بعض بنودها. واجراء الاصلاحات التي التزمت بها الدولة الحامية. وقد كانت 
هذه المبادرة متطلق الحركة الوطنية المغربية الجديدة ‏ بعد تفكك الثورة المسلحة - التي 
ستقودها إلى تلسیس AD‏ العمل الوطني الحزبية. 

acl  )3(‏ للمغرب أن يتعرف عل دول ارروبية اخری od‏ قرنسا (التي احتلت معظم اراضیه) 
من طرف سبع دول اوروبية. وعلی الرغم من أن دخول مدينة طنجه كان یتطلب وجود 
جواز سفر. إلا أن المغارية - ونخبتهم بصورة خاصة - كانوا يدخلونها. وكان ذلك 
مناسبة لهم لمعرقة تماذج أوروبية اخرى. 
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الحدیث شهد - قبل معرکه ايسلي bay‏ يزيد على نصف قرن - تجربه 
اصلاح فكري أ رى مختلفه. ولکن - هذه الرة - pias‏ الدعوة 
الوهابية الوافدة آصداژها إلى الغرب عن طریق الحجاج والوفادات 
الرسمية الخزنية. وتشیر بعض الصادر التاريخية المغربية” إلى 
السلطان محمد بن عبد الله (1757 - 1790( بصفته أول من بادر 
بالتبشير بمبادیء الوهابية. إذ كان «ینهی عن قراءة کتب التوحید 
المؤسسة على القواعد الكلامية الحررة على مذهب الأشعرية.... وکان 
يحض الناس على مذهب السلف من الاکتفاء بالاعتقاد المأحوذ من 
ظاهر الکتاب والسنة بلا تأویل...». وقد تبعه على النهج نفسه ابنه 
السلطان سلیمان )1792 - 1822( الذي فرض الوهابية في الراکز 
العلمية, وتحولت في عهده إلى حيث آصبحت بمثابة «ايديولوجية 
Ayal‏ بحيث كان لها ان أنجبت نخبة من المدافعين عنها من 
المثقفين ذوي الحظوة لدى المخزن كالمؤرخ القربي الشهير اکنسوس. 


إدخال الوهابية إلى المغفرب» وتوطينها فيه. كان يجيب - في واقع 
الحال - عن حاجة مزدوجة: داخلية وخارجية. تمثلت الحاجة 
الداخلية في المقاومة السياسية والايديولوجية للطرق الصوفية التي 
نشطت على امتداد المغرب في هذه الفترة. وشكلت ما يشبه المؤسسة 
الايديولوجية لمؤسسات سياسية آخری هي الزوايا. ولا كانت 
الوهابية دعوة إلى العودة إلى الأصول الأولى البسيطة و «الفطرية» 
للدین, وترك البدعء فقد وجد فيها المخزن ‏ ومثقفوه ‏ سلاحاً 


)6( م .2 Charles André Julien: «Histoire de l'Afrique du Nord» Tome‏ 
Payot. Paris 1956.‏ 
)7( الناهصري. الاستقصا. الجزء الثامن. 
pall (8)‏ السایق. ص 68. 
)9( محمد عاید الجابري: «تطور الانتلجنسیا القرییة: الاصللة والتحدیت في الفرب. ضمن 
«الانتلجتسيا في ا مغرب العريي» مجموعة من المؤلفين. دار Thaall‏ بهوت: الطبعة 
الاول 1964. ص 12. 


ایدیولوجیاً لواجهة الحرکات الطرقية في الغرب. ومن خلالها مواجهة 
الزوایا التي كان بعضها ينازع الخزن السلطة على كثير من مناطق 
البلاد. اما الحاجة السياسية الخارجية. فقد تمثلت في مقاومة 
الأتراك على الحدود الشرقية للمغرب. فإذا كانت الوهابية في مسوطنها 
الحجازي شكلاً من اشکال التمرد على العثمانيينء فَلِمَ لا تکون الشيء 
نفسه ‏ هنا - في الغرب الذي استمر یتوجس خيفة من التمدد 
التركي على اراضیه؟! 

هكذا تجد, إذنء كيف تعددت مصادر الاصلاح في الفکر الحدیث 
في الغرب من مصادر داخلية: الرد على الطرقية وسلطاتها السياسية 
اللامركزية الهدّدة للمخزن» إلى مصادر خارجية: الرد على الحملة 
الأوروبية باستع ارة بعض الأنظمة والافکار الحديثة الوافدة من 
آوروبا نفس‌پا. لقد عاش الفرب - بهذا العنی - ما عاشته مصر او 
الحجاز او الشام وتونس, في نفس الوقت. على صعید الدعوة 
الاصلاحية. اي أنه عرف الاصلاح في مواجهة «الآخره US‏ حصل في 
مصر وسوریا ولبنان» ولکنه عرفه - أيضاً ‏ في مواجهة «الأناء كما 
حصل مع الوهايية والهدية والسنوسية. وسیکون لهذا التعدد 
الرجعی الاصلاحی اثره البين في إحداث الصالحة بين ما كان ينظر 
إليه في المشرق كمتناقضات. إذ سيشعر مثقفو المغرب - في القرنين 
الماضي والحالي - بالتواصل الطبيعي مع ماضيهم الاسلامي. ولحظاته 
الاصلاحية بالتحديد. في الوقت الذي سيذهبون. في اندماجهم في 
الفضاء الحدانی. حداً بعيداً. دون أن يعيشوا ‏ أو على الأقل 
اغلبهم - التناقض الحاد الذي عاشه مثقفو المشرق العربي. 


الثنائيات التهضوية والخطاب الاصلاحي في القرب: 
إنه يعني عموماً ‏ معالجة الخلل في المجتمع والدولة. سواء اكان 
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مظهر هذا الخلل فساداً أو تخلفاً. غير أن هذا الخلل لم يكن دائماً 
هو نفسه في وعي كل المصلحين, إنه. عند البعضء نتيجة للانقطاع 
عن pall!‏ بينما هو - عند البعض الآخر ‏ نتيجة للانقطاع إليه 
والابتعاد عن الحاضر. معنى ذلك أن الاصلاح آخذ ويؤخذ ‏ عند 
النهضويين العرب في المشرق كما في المقرب وعند السلفيين متهم على 
وجه الخصوص - بمعنيين: بمعنى العودة بالمجتمع إلى الوضعية 
التاريخية السايقة ذات الطبيعة المعيارية ‏ الاعتبارية: إسلام 
السلف. ویمعنی اللحاق بالعصر. وامتلاك القدرة على مواكبة تحولاته. 


لقد مارس السلفى المغربى الأمرين Lae‏ بحسب الحاجات التى 
طرحت ule‏ إذ اول النصوص والتنظیمات المعاصرة لشرعنة الاضی, 
وتبيان أن «الفقه الاسلامي اصل التمدن العصري الحديث»”". وان 
كل ما بنته أوروبا إنما كان ثمرة قراءتها للإسلام: اليست «بعض 
قوانينها مقتبسة من الفقه الإسلامي كقانون نابليون الأول وغيره من 
ملوك اوروباء(؛ وهی (اي القواتین) كانت مدخلها إلى التقدم؟. كما 
ذهب السلفي الغربي إلى حيث يؤسس قراءة للفقه الاسلامي تشعر 
النتسب إلى الاسلام بمعاصرة تعالیم واحکام دينه له کمنتسب(۳, 
وقراءة النصوص الدينية بحیث تتلاءم والعطیات العلمية والفكرية 
العاصرة. وفي جمیع الاحوال. مارس الثقف السلفي نوعاً من 


(10) محمد بن الحسن الحجوي: «الفکر السامي في تاريخ الفق الاسلامي». المكتية العطعية 
بالمدينة النورة. الطبعة الاولى. 1396 ه. الجزء الاول. ص 14. 

(11) الصدر السایق. ص 14. 

)12( ذلك على وجه النحدید - ما قام به الثقف الخزني الكبير محمد بن الحسن الحجوي 
)1291 - 1376 2( في کتابه الضخم الشار إليه في الهامشین السابقین. وذلك ما قام به - 
بعده .. علال القاسي في «مقاصد الشريعة الاسلامية ومکارمها». مکتبة الوحدة العريية. 
الدار البیضاه. دون تاریخ. 

(13) انظر et‏ مز هذا ن: 
ایو عبد الله بن الاعرج السليماني: «اللسان العرب عن تهافت الاجتبي حول القرب». 
مطبعة الامتية - الرباط. 1971. القسم الرايع. 


الحوار مع معطیات الثقافة العاصرة, فيه نقد - نعم ولکن فيه قدر 
كبير من القبول بها. أما تموذح السلفي التشدد. النکفیء إلى 
Saget‏ النقليدية, الرافض لأي dal‏ فلم یوجد إلا اا . وإذا 
كان قد وجد في الشرق العربي بعد افلاس التسوية الفکرية التي 
قادها الأففاني وعیده. فقد any‏ له pbs‏ هنا في المغرب ‏ بعد تراجع 
أثر التسوية الفكرية التي قادها علال الفاسي. 

اما الاصلاح ليبرالياً. فيؤخذ بمعنى واحد: الارتقاء إلى مستوى 
العصرء ومواكبة تحولاته. لكنه بلتمس وسيلتين إلى ذلك: الأولى هي 
البحث عن مبرر ديني (نص شرعيء تجربة تاريخية...) لتأسيس 
الفكرة اللیبرالية"". أما الثانية. فهي الانفصال عن الاضي والتراث. 
والاستغراق في المنظومة الفكرية الأورويية الحديثة. الوسيلة الأولى 
كانت Legs‏ الأوفر tba‏ في النجاح والقاعلية. ساعدها في ذلك امتيازها 
البراغماتى» ومرونتها الواقعية. آما الثانية, فكانت الاقل حظوة بسبب 
لاتاریخیتها وغربتها عن GLE‏ الجتمع ولغته. وإذا لم يكن الغرب قد 
عرف حالة الانكفاء إلا مؤخراً. ویشکل ضیق. فهو لم یعش حالة 
الاتفکاك التي عاشها الفکر في الشرق طویلا. إذ لم يوجد هنا 
سلامه موسی الا متأخراً OLS «ast.‏ ا رغم لیبرالیته الباشرة 
التشددة - بل بسببها - أن يتكيف مع الحاله النقافیه ‏ الفکریه 
العامه! 

لعل التركيب بين التعارضات. أو تحقیق التجاور والتعايش بینها. 
هو السمة الرئيسية التي يستخلصها من نصوص الفكر المغربي 
المعاصر قارؤه ودارسه. إذ تجد في خطاب السلفي (علال القاسي) 
Lins‏ من الدفاع عن العقل. والعلم. والحرية. والديمقراطية. 
والدستور. والتئاقف الخ...؛ وتجد في خطاب الليبرالي (محمد حسن 


(14) كما قعل محمد حسن الوزاني في: «الإسلام والاولة - او حقيقة الحکم في الاس‌طم». 
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الوزاني» سعید حجي...) نظير ذلك من الدقاع عن الاسلام» واللغة 
dy all‏ والهوية العربية. اي تجد مساحات کبری من التقاطع 
واللقاء بين الخطابین. إلى درجة التعبیر عن ذلك سياسياًء في شکل 
تعايش داخل الحزب الواحد» لقترات امتدت إلى ربع قرن BUS)‏ 
حالة حزب الاستقلال). اسباب وعوامل ذلك عديدة. ستحاول 
استعراضها بعد أن نعرض عينة فكرية سريعة لهذا التمط من 
التركيب الذي كان الخطاب المغربي يقيمه بين الثنائيات النهضوية. 


العلم ‏ الدين 

دافم الآفغاني وعبده بصورة مستميتة عن الوئام بين العلم 
والدين من متطلق أن الأول بیحث عن الحقيقةء وان الدين ‏ لذلك 
السبب - لا يمكنه الا أن يعترف للعلم بهذا الحق. وقد اجتهد كل 
منهما كي يؤسس هذا القول شرعياً. تماماً كما كان یفعل ابن رشد 
)= فصل المقال...) حين اراد بناء مصالحة بين الشريعة والحكمة 
طاعناً في احکام الغزالي في الفلسفة والفلاسفة. وقد وجد منه المثقفين 
المغاربة من كان مستعدا لممارسة الدور نقسه: دور التوفيق بين العلم 
والدين بحسيان «آن الدين والعلم كتوامين متلاصقين قصلهما يؤدي 
إلى هلاكهما معاًء9. 

ما الذي یسوغ. في نظر المثقفين الفاربة. هذا التوفیق ويبرره؟ إنه 
العقل. ‏ «تاريخ الحضارة العربية مليء بالجهود الجبارة التي بذلها 
العلماء للتوقیق بين العلم والدین. ون السلاح الوحید الذي استعمله 
أولتك الابطال لم يكن إلا العقل وما يهدي Call‏ من آسرار في 
الوجود»". ولکن. كيف يملك العقل الحق أن يقيم التوفیق بين 
العلم والدین. ومن اين یشتق الشرعية في ممارسة هذه الوظيفة؟ 


(15) ایو عبد الله بن الاعرج الصليماني. مرجم مذكور. ص 162- 
)16( علال الفاسي: «النقد الذاتي.. الطبعة الثاتية ‏ تطوان. دون تاریخ. ص 44. 


ف د«الاسلام دين العقل.7". هكذا يجد الصلح في النطومة 
أمر ديتي تنيغي الاستجابة إليه دون تردد. ودون تعلل ما بالخوف 
على الإسلام. ذلك أن Qualls‏ يتريثون في نهوضهم خوفاً على الدين أو 
«اولتك الذين يفكرون قي السبر دون هذا الزادء فسیسعون في الطريق. 
ويضلون الاتجاه ولن يكون لهم في إدراك الركب من نصيب,08. 


ما معنى أن یتحقق - في الوعي - التوافق بين العلم والدين. هل 
معناه أن الدين يمكن أن يكون ‏ او يصبح - خطابا في السائل 
العلميةء أو أن العلم يمكن أن يصير خطابا في السائل الدينية. هل 
معتاه أن من الممكن ان نؤسس حقائق العلم دينياء وتبررها دينياء 
وان نؤسس الحقائق الدينية علمياء وتبررها علميا؟ 


التوفيق الذي يدعو إليه الاصلاحي المغربي ليس من هذا التمط 
الذي سار فيه مصلحون سايقون: كان محمد عبده احد أبرزهمء وقاد 
إلى لون من التوفيق التلفيقي بين معطيات الميتافيزيقا الإسلامية 
ومعطيات الفيزيقا العاصرة. بين معطيات المطلق ومعطيات النسبي. 
إن الاصلاحي الفربي يعي صعوبة ذلك بل استحالته. لذلك. نراه 
yeu‏ - على عكس التوفيق السابق ‏ إلى بناء علاقة التوفيق بين العلم 
والدين على اساس استقلال منطقة كل منهما عن الاخری, واحترام 
ذلك الاستقلال. ذلك ما نقرؤه لعلال القاسي في هذا النص الذي يقول 


(17) الصر السلیق. ص 44. 
)18( مس. ص 90. 
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فیه: «إن الصراع الذي وقع بين العلم وبين الدين في آوروبا لم يكن في 
الحقيقة إلا كفاحاً من العلم رغبة في التحرر من الارتباط الكلي 
بالأقكار الرسمية للكنيسة. وقد نجح العلم في معركته. وكون له 
ميدانه الخاص به الذي لا يمكن ان بنازعه فيه الدين ولا العقل؛ 
لأن مكانهما فيما هو Jala‏ الانسان. بینصا ميدان العلم في مواطن 
التجرية من مظاهر الحياة. ولذلك ففکرنا الديني لا يمكن إلا ان 
يكون مؤيداً لاستقلال منطقة العلمء بشرط أن لا تحاول النفاذ إلى ما 
ليس لها من الميادين التي لا تخضع للتجربة ولا تقبل التحليل 
الكيمياني»". 


الاصالة - المعاصرة 


نظير هذا التوافق بين العلم والدین. في فكر الاصلاحیین المغاربة. 
نجده قي حديثهم عن القديم والحديث. عن الأصالة والمعاصرة. عن 
الهوية والكونية. لا تشكل هذه الأزواج بنيات متعارضة. بل تخلق 
لنقسها فضاءات من الالتقاء والتقاطع بصورة ملفتة. لقد كان 
الاصلاحيون المغارية آکشر من دافع عن نموذج معياري للإسلام: 
إسلام السلف ضد الإسلام الشعبي: إسلام الطرق والزوايا. كانوا 
اکثر من انكف إلى منظومات" الماضي بحثاً عن حلول لتجاوز معضلات 
الحاضر. غير آنهم كانوا ‏ في الوقت ذاته - آشد من دافع عن 
الحضارة العاصرة. وحض على الاقبال - دون تردد ‏ على ثمراتها 
وینابیعها, والنهل والاستفادة منها بما يفيد - ایضاً - في تاصیل 
العاصرة. وحین نعید استحضار افکار الرواد الأول من الاصسلاحیین 
المغاربة. تستوقفنا ظاهرة المارسة النقدية التی طالعوا بها تلك 
العاصرة LS‏ عرضت نفسها علیهم في Sill‏ والجتمع. لم یدافعوا عن 
محض فكرة التحدیث, والتبشير بها تحت تأثير اغرائه الواقعي. بل 


(19) م.س. ص 82. التسوید من عندي [عب]- 
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وضعوا عليه قيداً هو قيد المصلحة. اي ارخنوا العاصرة واخضعوها 
للحاجات الذاتية بما فیها الفکرية - الثقافیة. لذلك تلازمت دعوتهم 
إلى العاصرة مع نقدهم لها. فکانت دعوة تاريخية حفظت للفکر - في 
الغرب - توازناً نسبياً تي مواجهة تیار الحداثة العاصف المتمدد في 
ركاب العملية الاستعمارية. وتیار الاتکقاء التجدد ضمن اطار الزوایا 
ویقایا المؤسسات الطرقية. 


يدافع الثقف السلفي الجدید عن ضرورة «الاستفادة من کل ما 
أنتجه العهد الحدیث»" بالقدر نفسه الذي نستقید فيه من کل ما 
خلفه الاضي ورجال الاضي. لکنه يؤسس fad‏ الاستفادة هذا على مبدأ 
المصلحة مقصيا ما عداه من القواعد والمعايير ‏ التى درج 
الاحبلاحیون عل اعتمادها وتحکیمها في الاختیار. ومنها عدم تعارض 
ما نستفید منه مع ما نعده من الموروث في عداد القدس - ومتجاوزا 
الشعور بعقدة النقص امام ثقافة «الاخره. یقول علال الفاسي: «يجب 
أن نختار العقيدة التی نریدها والنهج الذي ننتحله, ثم لا علينا بعد 
في الصادر التي نستقي عناصرها منها؛ نأخذ من القدیم احسنه ومن 
الحاضر افضله. ونحاول التابعة ق التقدم Lay‏ نستجده نحن من 
تجاربنا مما لیس ف القدیم ولا في الحدیث. ولم لا؟ إنهم رجال ونحن 
رجال. يجب أن ننزع عنا عقدة النقص التي تمنعنا من الوقوف امام 
آمثالنا نوقف الند للند OD,‏ 


تتحول العاصرة في هذا الوقف إلى اصالة. اي إلى سلوك تلقاني 
تمارسه الذات دون شعور بانها تتقمصه عن غير خارج عنها. ودون 
شعور بأنها تغترب فيه حين تسلکه. هذا اللون من العاصرة - كما 
فهمه وتعاطاه الاصلاحیون المقارية والسلفیون من ضمنهم - هو ما 


(20) مس ص 57 
)21( أمس.ص ST‏ 
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جعلهم یتداولون. في خطابهم الفكري. اشکالیات ومفاهیم الوطنية. 
والديمقراطية, والدستور, والتقدم» باضفاء الحتوی الليبرالي الأصلي 
عليهاء ودون اللجوء - دائماً - إلى بنائها من داخل الجهاز الفاهيمي 
السياسي التقليدي. وباستعارته. لذلك لا نجد الحضور عيته لفاهیم 
کالشوری واهل الحل والعقد بالشکل الذي نجده لدی اصلاحيي 
القرن التاسم عشر في الشرق العربي» رغم أن البيئة السياسية في 
الغرب اکن تففنزا على تشغيل واعمال مدونة الفاهیم السياسية 
التقليدية النحدرة من الأحكام الشرعية والاداب السلطانیة! والاغرب 
اتهم ما کانوا یتحسسون الحاجة الضاغطة - دوماً - إلى شرعنة 
مواقفهم التحديثية بالعودة إلى النصوص الاسلامية. فقد کتبوا في 
موضوعات النظام السياسي الحدیث كما لو انها امتداد طبيعي للنظام 
السياسي الشرعي. وتجاورت ~ هکذا - لحظات التاریخ في وعيهم 
لتتجاور معها البنيات الفكرية القديمة والحديةة. لقد عاشوا الاصالة 
معاصرة. والمعاصرة اصالة. وقليلاً ما حصل التناقض بينهما في 
gues‏ 
الاسلام - العروبة 

من الامور التي جرت مجری العادة. في الخطاب الاصلاحي في 
القرب» النظر إلى کل ما هو عريي بصفته إسلامياً. وکل ما هو 
إسلامي بصفته نا فالقطيعة أو التقاطب بين الحدین. والذي 
عاشه الفكر العربي في المشرق» لم يكن معروفاً في الغرب لاسیاب 
سنعرج عليها لاحقاً. التوازن كان هنا ايضاً واضحاً بين العقيدي 
والقومي. وقد کشف عن نفسه في تظاهرة — سياسية وفكرية or‏ 
هي معركة مقاومة «الظهیر البربري» التي خاضها الشعب والحرکة 


)22( ریما كلن موقف علال الفاسي التقليدي قي موضوع «مدونة الاحوال الشخصيةه يشذ عن 
هذه القاعدة التي سار عليها والسلفية - في القرب. 
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الوطنية والنخبة الثقفة من العلماء لقبر الشروع الاستعماري 
التقسيمي في 1930. من اللفت. أيضاً. تصدي التقفن المغاربة 
للدعوات الشرقية التي آقامت الفصل بين العروبة والاسلام) 
بصفته - في رايهم - فصلا غير شرعي. وللدعوات القومية القرعية 
(قومية سورية, وقومية مغربية. ..) بصفتها دعوات معادية للعروية 
Oats‏ لقد كان الرجم. كما سنری ذلك. اجتماعیاً - تاريخياً. اي 
ناشئا عن طبيعة التکوین الاجتماعي والديني الوروث للمغارية. لكنه 
کان فكرياً أيضاً. اي ناشئاً عن وعي المثقف الاصلاحي بالحاجة إلى 
تجاوز الفصل بين مكونين متداخلين یکونان الاجتماع المغربي. ولقد 
استمر هذا الوعي مستفيداً ‏ في نجاحه وتأثيره ‏ من تجاح المجتمع 
في رعاية المصالحة بين العروية والإسلام على الصعيد النفسي 
واللفوى والقيمي ۔ 


لماذا غابت. في الفكر الاصلاحی في الغرب. تلك الازدواجية الحادة 
التي حکمت الفكر الاصلاحي في Gell‏ لماذا لم بعش الأول ما 


ودعاة العلم, بين السلفيين والحداثيين. > بين ales‏ العروية 
ودعاة رابطة الاسلام. ما هي الأسباب التي تقسر ميل مثقفي الغرب 
النهضويين إلى التوفیق بين هذه الحدود التقابلة. ثم هل من خلاصة 
نستنتجها من هذه الطبيعة التركيبية في المتن الفكري الغربي 
العاصر؟ 


)23( یقول علال الفاسي: «إن وطنیتنا عربية. وبلادنا عربية. ولنا الحق في لن تطالب المرب 
بالتکتل حول كلمة سواء هي العروبة التي تحمل في محتواها رسالة الاسلام.. منهج 
الاستقلالية». [دت.] ص 51 

(24) في هذا يقول علال الفاسي: «إن القومية الضيقة لا محل لها في وطتنا ولسنا بحاجة GM‏ 
نتوسع في الحديث عن العروبة بهذا الاعتبار لانها هي محتوى عقیدتنا ووطنیتفاه. 
المصير السلبق. ص AG‏ 
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تجاور اگرجعیات: اسبابه وعوامله 


تمه Ghul‏ عديدة تقسر غاب ظاهرة الأزواج الفهوميه التعارضه 
في الخطاب الفکری الاصلاحي في الغرب. والیل - الذي یبدیه - نحو 
بیاغ علاقة تعائش بين المرجهنات من هذه الأسياب ما هومن طبيفة 
سياسية واجتماعية. ومنها ما هو من طبيعة فكرية. 

۱ - اسباب سياسية: في قائمة تلك الأسباب العامل الاستعماري. 
فالحركة الوطنية المغربية. التي انطلقت في صيغتها المعاصرة في 
خلائینات هذا القرن بعد انفراط التجربة الشورية المسلحة في الريف 
والاطلس, تشكلت كاستجابة للتحدي الاستعماري. وكحركة سياسية 
اصلاحية اتخذت من نظام الحماية الفرنسي القائم إطاراً للعمل 
الوطني السياسي. إذ قبلت بالعمل في نطاق أحكام هذا النظام. وفي 
أفق التطبيق الکامل لبنود معاهدة الحماية القاضية نإجراء 
الاصلاحات في الادارة والمجتمع في الغرب. وكان من الطبيعي أن 
تنتظم في إطار موقف الدفاع عن التحديثء وأن ASS‏ مع الحداثة 
التي يفرضها الاستعمار. دون أن تجد تناقضا بين أن تأخذ بها (هي 
التي تطرحها على نفسها). وبين أن تدافع عن «الأصالة المغربيية» 
التي تضعها السلفية - ايديولوجية الحركة الوطنية المغربية ‏ في أولى 
اولوياتها. لقد اصبح طبيعياً ان تتحول الحركة الوطنية, وان يتحول 
قادتها من علماء السلفية. إلى التيشير بالتحديث والدعوة إليه, 
laut,‏ وتعيئة الجمهور من أجله. وان تتحول السلفية إلى برتامج 
سياسي مطابق للظروف. ومستجيب لحاجات التطور» «مما جعلها 
تحمل مضمونا ليبراليا تماما. فأصبحت قضية «التحديث» هي قضية 
«السلفيين الجددء انفسهم. واصبحت الاصالة تعني المعاصرة 
والحداثة»0. ولعل دفتر «مطالب الشعب الفربي» الذي صاغته 
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واعلنته الحركة الوطنية في 1934 أكثر الشواهد الدالة على الطبيعة 
الحداثية لبرنامجها السياسي. وعلى الطبيعة الانقتاحية للسلفية في 
المغرب. وبالجملة. فقد كان التحدي الاستعماري في آساس ميل الفکر 
الاصلاحي في الفرب إلى تكييف نفسه للتلاؤم مع الحداثة 
الاستعمارية. 


إلى جانب هذا العامل الهام وجد عامل آخر مهم. ويتعلق بطبيعة 
تركيب الحركة الوطنية المغربية. فقد انطوت هذه الأخيرة ‏ في 
تكوينها ‏ على تعايش فشات سياسية متنوعة ومختلفة الصادر 
الثقافية والفكرية. بعضها تقليدي تخرج من القرويين أو ابن یوسف 
أو الأزهرء وبعضها ذو تكوين حديث في المدارس والجامعات 
الفرنسية. وآمام هذه الازدواجية الثقافية - التي امتدت إلى الاطارات 
القيادية للعمل الوطني ° - وأمام الحاجة إلى تماسك قوى وأطر 
العمل الوطتي: . آجبر الخطاب الاصلاحي في المغرب على الانفتاح على 
الثقافتن معاً: التقليدية والحديثة. وبقدر ما كان هذا الانفتاح 
یضعف تماسك الاطر السياسية التنظيمية. بقدر ما كان یسمح بقیام 
ما يشبه «التقاسم الوظيفي» بين التقليديين والحداثيين في النشاط 
التعبوي. إذ كان كل منهما يستطيع أن یصوغ خطاباً مطابقاً لبيئة 
فكرية محددة, ولقوی اجتماعية وفكرية محددة» بصورة تتكامل فيها 
الأدوار. 


ب ‏ أسياب اجتماعية: من أهمها عدم وجود تعددية ديتية في 
المغرب. ففضلا عن أن المغارية محکومون - في إسلامهم ‏ بالمرجع 


المذهبي السني المالكىء فإنهم لم يعرفوا مشكلة الأقليات غير 
الإسلامية. خاصة السيجية, كما هو الحال في الشرق العربى. وهذا 


اللیبرالین في الصف القياد ي للحركة 'رطنية. 


97 


يعسي أنه لم تكن قد وجدت بيئة اجتماعية (ودينية) تدفع نحو تشككل 
ايديولوجيا Gage‏ في مواجهة ايديولوجيا إسلامية كما حصل في مصر 
والشام”©. إن المحاولة الاستعمارية الوحيدة التي كان من شأن 
ve‏ أن يقود إلى احداث استقطاب في أوساط المغاربة على قاعدة 

ئية العروبة/ الاسلام قد جری قبرها في الهد: نعني بها موامرة 
meee‏ البربري» الاستعمارية (1930). هکذا- انشا = cui‏ 
التکوین الاجتماعي - الديني - التاريخي التجانسي للمغاربة فرصة 
تحقیق التعايش العمیق - النفسي والعقلي - بين العروبة والاسلام. 
واتاح لنخبتهم اعادة انتاجه داخل خطابها الاصلاحي. 


ج - استاب فکریة: من آهم هذه الاسیاب والعوامل الفكرية التی 
تعزو إليها دور تحقيق التعایش - في الخطاب الاصلاحي في الغرب - 
بين مکوناته الفکرية. طبيعة العلاقة التي انشاهامع احد اطره 
المرجعية: الخط اب الاصلاحي في الشرق العربي. فقذ درج 
الاصلاحیون المغارية والسلفيون منهم بخاصة - على قراءة افکار 
الاصلاحيين 3 الشرق بعد تجریدها من محتواها وخلفیاتها 
الایدیولوجية» وتوظیفها «توظیفاً Medusa‏ اي اعتادوا التعامل معها 
بصفتها افکارا دون الانتباه إلى ما یوسسه امن اعتبارات 
ايديولوجية» ودون Cady‏ منهم في الانخراط في نراعات الاصلاحیین 
الشارقه. إن معیار آخذهم بها كان هو المصلحة. أي ما یمکن أن 
تقدمه للمغارية في معرکتهم الفكرية والسياسية بصرف النظر عما عدا 
الواقم. لقد كان توظیف الثقفین النهضویی الجدد في الغرب لافکار 
مثقفي النهضة ف الشرق يعني تکبیف الدعوة الاصلاحية مع 


(27) ثمة سیب اخر. إلى جانب هذاء يفسر عدم وجود هذا التعارض بين العروبة والإسلام. هو 
ان المغرب لم يخضع لسلطة الاتراك التي نشات الايديولوجيا العروبية. ايضاً. في سياق 
مواجهة لطورانيتهم. 

(28) محمد عابد الجايري. مرجم مذکور. ص ص 590 - 51. 


الحاجات الوضوعية. وقراعتها لا في ضوء الاستقطاب الايديولوجي 
الشرقي. وبالانتساب إلى sal‏ عناصره. وانما في ضوء الواقم 
الغربی. هکذا جری تکییف سلفية الأقغانى ومحمد عبده لحاربة 
الطرقية ومقاومة الاحتلال الاستعماري. وجری تكييف الليبرالية 
الصرية - الشامية للتلاژم مع ظروف الحماية وما رسخته من بنيات 
حديثة, تماما كما Jad‏ الأقدمون في نهاية القرن الثامن عشر وبداية 
القرن التاسع عشر حين كيفوا أفكار الوهابية لمحاربة الطرقية 
والشعوذة. واستنهاض المجتمع ضد سلطة الزوایا. 

ونستطیم نحن أن نفهم جيداً هذا التکییف وهذا التکیف ب العودة 
إلى مفهوم الصلحه. وه و مفهوم مركزي في الخطاب الاصلاحي في 
الغرب. وقد درج السلفیون - خاصة علال pul all‏ — على 
استعماله. إن مفهوم الصلحة هذا یستند إلى تراث فقهي Gre‏ في 
المغرب والاندلس, إلى تراث الشاطبى صاحب «المقاصد». وغيره من 
فقهاء المالكية. وقد مكّن اعتماده الكتابة الفقهية والسياسية. في 
المغرب» من الكثير من أسباب الرونة التي كانت تحتاجها حتى ASS‏ 
مع الستجدات التاريخية. وتلتمس الأجوية الشرعية والوضعية 
عليها. 

كان علال الفاسي شاملا في وصفه السلفية الجديدة في المغرب 
بأنها «أيقظت الفكر المغربي والاسلامي. إذ نبهت لقيمة الاجتهاد في 
الإسلام. علمت الشعب كيف Sip‏ وعلمت المثقفين والعلماء كيف 
يطرحون الجمود Laila‏ ويستتبطون تعاليم الإسلام من مصادرها 
الأصلية المثلى... وبهذا الانقاذ استطاعت أن تواجه التحدي 
العسكري والنظامي والعقائدي الذي هجم به الأجنبي علمهاء © . إن 


(29) انظر علال الفاسي في: «مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمهاء مرجع مذكور. وكذلك 
tls‏ عن الشریعة»- الریاط. اکتویر 1966- 
)30( علال القاسي : : منهج الاسنقلالية». .م مس ص 11 
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خروج البرنامج الليبرالي الحداثي والاقکار الجديدة من احشاء 
السلفية الغريية. وتحرّكه في کتفها. انقذ الخطاب الاصلاحي في 
الفرب من ذلك الاستقطاب الداخلي الحاد الذي وجد في الشرق. 
واتاح للساحة الفكرية فرصه من التطور الصحي نسبياً لم تیدا 
تشهد الظاهر الاولی لانتکاستها الا مع نهاية الخمسینات وبداية 
الستینات» ولأسباب سیاسیه! 


هل نرعم ‏ هنا كما زعم من قبلنا كثيرون أن الخطاب 
الاصلاحي في المغرب يملك خصائص فريدة يتميز بها عن الخطاب 
الاصلاحي في الشرق؟ إننا أبعد ما تكون عن القبول بهذه الأطروحة 
الايديولوجية. ما كنا نريد التاکید عليه في معرض حديثنا السابق هو 
أن شروط انتاج الخطاب الاصلاحی ف المغرب كانت متميزة عن 
شروط انتاجه في الشرق, وهذا قاد إلى اختلاف تعاطى الاصلاحيين 
ا لمغاربة مع قضايا كانت لاسباب سياسية وتاريخية - حساسة في 
المشرق. اما الحقيقة التي تظل قائمة في مطلق الأحوال. فهي ان 
الخطاب النهضوي الاصلاحي العربي یظل هو هو في الشرق كما في 
المغرب ‏ بإشكالياته ومرنكزاته التظرية ونظامه المفهومي» رغم 
اختلاف شروط إنتاجه هذا أو هناك. والحديث في هذا الباب ينأى بنا 
عن المقاربة السوسيولوجية الثقافية إلى المقاربة الابيستيمولوجية. 


لعل الخلاصة الاساسية التي تهتم قراءتنا السريعة بعرضها في 
هذا الجال هي أن ظروف التطور الفكري - اياً كانت طبيعته - تتحكم 
فيها عوامل السياسة والصراع السياسي. وهو آمر یتطبق عل الفکر 
في الشرق LS‏ في المغرب. لهذا فالحاجه تظل ضاغطه لتجنیب الفکر 
والمارسة الفكرية آثار الانقسامات السياسية الغائرة في الواقم 
العربي حماية للمعرفة. ولا سبیل إلى ذلك إلا بالتقدم نحو إنتاج 
تسوية فكرية . فالتسوية الفكرية ‏ وهي ليست اکثر من اتفاق 
مبادىء - تستطيع أن تَنجب وضعاً یدرا خطر انقسام الوعيء وخطر 
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الحرب الفكريةء والارهاب القكري, وعاهات التجریم والتأئيم والتکفیر 
والانکار التبادل.... السائدة الیوم. إنها لا تلفي الصراع الفکري, 
لکنها تؤسسه على قواعد متحضرة. وهی » ف هذا. نشبه الديمقراطية 
في الجال السياسي: تعترف بالصراع, لکنها تعنعه - بقواعد صارمة - 
من أن يتحول إلى عنف دموي وإلى حروب أهلية. 

لیست الدعوة إلى التسوية الفکرية -وهي بق جوهرها تعبیر عن 
ارادة ايديولوجية واعية - دعوة إلى التنازل المعرفي التبادل, أو دعوة 
إلى التوفیق أو التلفیق بين الافکار. كما قد يخطر للبعض, وإنما هي 
دعوة إلى الاقلاع عن حرب الشعارات, والتراشق المزيف بادعاء 
امتلاك الحقيقة إما بإسم المطلق العلمي أو المطلق الديني؛ دعوة إلى 
الإيمان بالنسبية في التفكير. والاعتراف المتحضرٌ بحق الراي 
وبالاختلاف. دعوة إلى إعادة بناء الساحة الفكرية على أساس 
ديمقراطي بنزع التعصب والاستبداد منهاء بغية تهيئة أرضية 
ملائمة للإنتاج العقلي والابداعي... وفي ذلك فليتنافس المتنافسون. 
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الخصل الثالت 


نحو مرجع جحید 


7 - الفكر السياسي العربي 
والتححيات المستقباية 


يضعنا التفكير في واقع القكر السياسي العربي انطلاقاً من هذا 
العنوان آمام قضيتين اساسيتين مترابطتين: طبيعة التحدیات 
الموضوعية المطروحة على الفكر السياسي العربي هذا. اي القضايا 
التي يُقترض فيه أن يعالجها مستقبلا. ثم الشروط الذاتية المفترض 
توافرها - لذلك Sill‏ - في افق طرح صحيح ومتماسك لتلك القضايا. 
يتعلق الامر - إذن ‏ بالتفكير في وضع Statut‏ الفكر السياسي العربي 
من زاويتين: من زاوية المعرقة. أي حاصل ما ينبغي أن يحققه من 
رصيد علمي في مقاربته الوضوعات تلك. ومن زاوية شروط انتاج 
هذه المعرفة. أي جملة الأدوات والقدرات النظرية التي يُطرح عليه 
امتلاکها. وهكذاء فنحن نطل من الزاوية الأولى على الحاجات 
التاريخية والايديولوجية في نشاط الفكر السياسي العربي» بينما نطل 
من الثانية على ما هي فيه حاجات معرفية صرف. 


لا نخقي أن هذا النمط من التفكير الذي نروم به مقاربة وضع 
الفكر السياسي العربي, إنما هو ينتمي - في أدواته وأهدافه ‏ إلى 
خطاب «الينبغيات». وهو بالتعريف - خطاب فلسقي. غير أننا نرید 
أن نضيف إلى تعيينه ‏ هنا - القول of‏ ایضاً خطاب نقدي. فهو 
يستوعب - ویمارس - الحاجة النقدية في سعيه إلى بناء النسوذج 
المطلوب للموضوع المدروس: الفكر السياسي العربي. ذلك أن كل 
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تفكير في النموذج أو JEM‏ هو. في حد ذاته. شکل من النقد - حتی في 


هل يمكن لخطاب لم يتحرر من عائقه الابيستيمولوجي - الفلسفي 

ان يتمثل وضعاً مستقبلياً )= = تموذجا) Sill‏ تمثلا صحیحاً وغير 
ايديولوجي, - وبالتالي - هل يمكن ل «نظرة مثالية» للفكر السياسي 
هذا أن تشكل مدخلا نظرياً مقبولا لبناء هذا التصور المستقبلي له؟ 


الواقع أن التفكير في الوضع الستقبلي لهذا الفكر ليس تفكيراً في 
تموذج مثالي sIdeal-type‏ وليس ترفاً فلسفياً. وانما هو محاولة 
لاستشراف الحالة التي سيكون فبها هذا eal‏ اس تلا كرا 
مطابقاً لتاريخهء ومنتجاً. اي قادراً على تقدیم إجابات نظرية على 
قضایاه. لا تقول إجابات صحيحة. وانما فعالة. اي تملك ما تستطیم 
به المساهمة في تقيير الشرط العربي. یمکن القول» (ذن. إن الهاجس 
المحرك لهذا النص ليس التأمل في حالة مثالية للفكر السياسي 
العربي, بل - بالضبط aan ers‏ ا ا أو قل 
حالة يكون فيها فکراً واقعياً. نعني في مستوى معطيات الواقع 


Dy‏ سبيل أن يحقق الفكر السياسي العربي الفعالیه. وان یتجاوز 
از اللزمنة المتحدرة الله من وا اه تیک ومن مناخاتها 
الاشكالية؛ وحتى يتأهب «لولوج» القرن الواحد والعشرين.... سيكون 
عليه أن daly‏ نوعين من التحدیات. ly‏ يجيب عن جملة ما يندرج 
تحتها من معضلات. وليست محابهة هذه التحديات ‏ في ما نعتقد ~ 
سوى تحقيق مطالب ذاتية وموضوعية لهذا الفكر. أي ليست سوى 
عملية من التحقيق الستمر لجموعه من المكاسب المعرفية والتاريخية 
التي طالا ظل تحقيقها بعيد المنال» أو على الأقل متعاظم الاستعصاء. 
اما هذان النوعان من التحديات التى نقصد. فهما التحديات 
الابيستيمولوجية (المعرفية). والتحديات الموضوعية التاريخية. 
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1 - تحدیدات موضو Lac‏ -اشکالية 


التأمل في تاريخ القکر السياسي العربي العاصر. لا يجد صعوبة 
في أن یستنتج من هذا التاریخ أنه بعد قرن ونصف من ممارسة 
«النهضة» الفكرية, ومن تداول اشكاليات فكرية ذات صلة بشروط 
تحقيق النهضة الجتمعية. ما يزال هذا الفكر دون الدرجة التى 
يحقق فيها التقدم الجدي في حل أي من الاشكاليات النهضوية 
الموروثة. الأمر الذي ينشاً عنه استصرار الزمن المعرفي النهضوي في 
لحظتنا الثقافية والفكرية الراهتة. بل قل ينشاً عنه استمرار انتماء 
فكرنا إلى الحقل النهضوي ذاته. فها نحن وعلى اعتاب الانتقال إلى 
عصر عالي جدید» ودخول قرن آخر - أمام نفس الاشكاليات مع 
بعض التعدیلات التي لا تمس «الجوهر». إذ ما یزال یتعین علینا أن 
نحل مسالة الرجع (الفكري. والثقافيء والاجتماعي): نعني مسالة 
العلاقة بالاضی, والعلاقة بالغرب. وهی المسالة التي احدثت - وما 
تزال تحدث - في الفكر العربي - ثنائية تقاطبية حادة هي ثنائية: 
الاصالة/ العاصرة. التقلید / الحدائة. الانا/ الآخر الخ...؛ كما أنه 

مایزال بتعين علينا أن نتامل خی | في العلاقه بين الوحدة 
والاخخلاف:ق کل تمظهراتها السی‌اسیة: الوحدة والديمقراطية, 
القومية والوطتية الخ...؛ كما انه ما یزال يتعين أن نمارس التقكير 
الجدي في مسالة العلاقة بين الدولة والمجتمع, بكل ما يرتبط بها من 
قضايا كالديمقراطية والسلطة. والشرعية... الخ... 


تتفرع عن هذه المهام الکبری مهام أخرى فرعية ليس هنا مجال 
التفصيل فيهاء أي استلة من قبيل السؤال عن العلاقة المطلوبة 
بالتقنية وأوجه اکتسایها. والعلاقه بي هذه وبين التقافه والجتمع (آو 
ما يمكن التعبير عنه بنموذج اجتماعي جديد). ثم العلاقة بين الثقافة 
العالة وثقافة الشعب. بين النخبة والجمهور. وللدقة» إن استتّناف 
التفكير في تلك الاشكاليات الکبری, لا يمكنه إلا ان يشير القضايا 
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التلاث الشار الیها: التقنية والانتاج» والنموذج الاجتماعی, التعلیم 
والتکوین. بصفتها تحدیات مستقبلية حقيقية. 1 

ونحن إذ نثير هذه الوضوعات. فليس للبت فیها بأجوبة أو 
حلول - لا ندعیها - وانما لاعادة طرحها بصورة مقيولةء تجعلتا - 
ونحن نفكر فيها - معاصرين لانفسنا اولاء مدركين ‏ ثانياً - للحدود 
بين الحاجة إلى استئناف النظر في الاشكاليات النهضوية الستمرة. 
وبين الحاجة إلى تجاوزها تجاوزاً نظرياً حاسماً. إن القاعدة الفكرية 
التي تتحكم في فهمنا لهذه السالة تتمثل في أن اقضل طريقة للتحرر 
من الاشكاليات النهضوية هي مجابهتها بصورة نوعية. أي اعادة 
طرحها بطريقة مختلفة نحقق - فیها - السافة النظرية الضرورية 
معها حتی نفهمها فهماً غير ايديولوجي. وهذا ما لا تستطیعه النزعة 
العدمية - العروبية التي ترید «التحرر» من الخطاب النهضوي 
بإلغائه ! ١‏ 

كيف - إذن يُطرح على الفكر السياسي العربي ان يجابه تحدياته 
الوضوعية» وما هي القضايا التي تمثل تلك التحديات؟ 


مسالة المرجم: المسالة التقاقية: 


بعد اکثر من قرن ونصف. ما يزال الفکر العريی - وضمنه القکر 
السياسي - أسير مسالة الرجم: تعني» ما زال يتحرك ضمن اطار 
اشكالية الاصالة والعاصرة. الهوية والحداةة, الترات والعصر. ولا 
كانت هناك عوامل موضوعية ضاغطة املت هذا اللون من ادمان 
التفكير في قضية الرجم: (الأطر الرجعية لبناء الفكر والجتمع) ومنها 
عامل اندراجنا - وثقافتنا - في العصر الكوني, فإن المشكلة لم تعد في 
أن الفكر العربي ما يزال يتحرك ضمن مدار هذه الاشكالية. وإنما 
تكمن في أن تحرکه ذاك يتجه وجهة تكريس أحد الحدين المرجعيين 
والانتصار له. يصبح التقاطب الفكري هنا بين مدافع مستميت عن 
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الهوية والاصالة ضد التغریب والأورَبّة والسخ الثقافيء وبين مدافع 
عن الحداثة ضد النکوص السلفي والتحجر العقاشدي والاتحطاط. 
وهو تقاطب لا يسمح - بطبیعته - لأي صاحب قول أن يقرا قوله 
نقدیاء اي أن يحوله إلى موضوع للتفكير. بل یصبح الهجوم على 
الآخر هو الصيغة التي یتعرف قیها كل موقف على نفسه حتی لا 
یضطر إلى التعرف علیها مباشرة. ولقد كانت هذه الطريقة من 
السجال ‏ وما تزال - حرباً فكرية, بدات غير معلنة, لكنها تتجه الآن 
إلى الاعلان عن نفسها بصورة تهدد bam‏ بإغراق الساحة الفكرية 
مالثقافية في التغليط الايديولوجي. وف فوضی المفاهيم. By‏ تنازع 
الرهانات. 

epee |e Bee eR ee‏ ای انش لته الساهرة: 
وخصوصاً منذ ما بعد الحرب العالية الثانيةء هذه الاشكالية بعناصر 
جديدة ف اقمت من حرارة التعبير عنها في الجال الفكري. وشحنت 
التیارات الأصالية والحداتية يطاقة صدامیه جديدة. لهذا سنشهد 
خلال العقدين الماضيين انعطافاً حاداً في هذا الصراع الفكري إلى 
أطوار من الاحتقان عبر عن نقسه أحياناً في شكل ارهاب فكري 
صریح. وسنشهد - في سياق ذلك - تكريس قواعد جديدة للتفكير 
و «الحواره قوامها النبذ والاقصاء والانكار المتبادل. 


كيف يمكن للفكر السياسي العربي أن يتجاوز حرب الوعي هذه. 
وآن يتجه إلى انتاج معرفه موضوعية بمسالة المرجع؟ 


مرة آخری نؤكد أن لا سبيل إلى ذلك إلا بالارتفاع بالوعي إلى 
نصاب الوعی الوضوعي, وأولى مطالب هذا الارتقاع هو الإقرار 
بموضوعیه - وشرعية - الرجعیات الفکرية التصارعه. انها شرعية 
تماما من وجهة نظر الواقع الاجتماعي والتاريخي. ولیس في وسع أي 
كان أن يلغى أحد هذه التیارات. كما ان مطالب کل تیار ليست كلها 
صحيحة, وليست كلها خاطئة Liat‏ وإنما هي تنطوي على قدر - 
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متفاوت - من الصحة والاهمية. وال :ذلك کله. فان ما قد لا یستطیم 
هذا shall‏ أن يجيب عته؛ يستطيع غيره أن یفعله . 


إن هذا الاعتراف - المتبادل ‏ بين آطراف الصراع الفكري هو 
الدخل, الذي لا مدخل سواه. إلى Sule!‏ بناء الوعي بمسالة المرجع 
بصورة موضوعية غير ايديولوجية. بصورة سوية غير عصابية. ذلك 
أنه كلما تحرر المفكر من «سيكولوجيا المحارب» التي يعيشها في 
اجواء التطاحن الفكري. وتقوده إلى بناء تصورات تبريرية, 
والانتصار لرأيه بحق ويغير وجه حق.. .كل ما حل نفسه من الالتزام 
الايديولوجي الذي يمارس قيداً Lely‏ وغير واع على فعاليته الفكرية 
ويكيّفها حسب الصلحة لا حسب ال موضوعية. وكلما أطلق طاقة 
الابداع oul‏ وطلق ارادة التبرير. 

إن في الاعتراف التبادل» وفي حق الاختلاف في الراي» متسعاً 
للعطاء النظري. نعم, إن ذلك لا يحل مشكلة المرجعء ولا بقدم أجوبة 
عنها. لكنه يخلق فضاء للتفكير الحرء أي يحرر التفكير من الهوس 
التصادمي. ويفتح أمامه امكانية هائلة للتأمل العميق. وفضلاً عن 
هذا کله. فانه يكرس تقاليد فكرية جديدة كالنسمية والواقعية. وهذه 

من الشروط النظرية الضرورية التي على الفكر استيفاؤها حتى يكون 
مؤفلاً لمجابهة اسئلته وقضاياه. 


ونحن نعتقد من جهتنا - أن الخروج من الحلقة السجالية 
المفرغة التى أدخلت فيها إشكالية الاصالة والمعاصرة الفكر العربى, 
إذا كان يتم من طرف المنخرطين فيها - عبر تكريس قواعد جديدة 
للتفكير تبدا بإعلان هدنة دائمة. والانتقال بالخلاف من دائرة 
الایدیولوجیا إلى دائرة المعرفة.... فإنه )= الخروج) يتم من موقع 
غير المنخرطين فيه مياشرة ‏ بممارسة نقد حاسم لهذه الثنائية 
النهضوية COLES‏ عقيمة. أي الانتقال بالنقد من حيث هو نقد لهذا 
الخطاب أو ذاك إلى نقد كل الخطابات «المتورطة» في هذا السجال. إن 
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وعینا بالهوية والاسلام والاضي لا يتم من خلال تقد الحداثة والغرب 
فقط, كما أن وعینا بالحداشة لا يتم ولا ينبغي أن يتم - من خلال 
نقد الهوية والتراث فقط ايضاً . وإنما وعينا لهاتين الحاجتين ينبغي 
أن يحصل من خلال نقدهماء واعادة النظر فيهما Les‏ وبكلمة, Bale!‏ 
بنائهما في وعينا. 

نعم ليس ب دالتحرر» من مسائل التهضة (الأضالة والمغاصرة 
ومشتقاتهما) نتجاوز هذه وتحلها. وإنما بإعادة بنائها في وعينا نحقق 
ذلك. وهذا هو التحدي الأول المطروح على القكر السياسي العربي كي 
يكون قکر الرحلة الجديدة. | 


الوحدة و الاختلاف 


ویندرج تحت هذا الباب التفكير في بعض الثنائیات الحاکمة للفکر 
السياسي العربي» ومحاوله تجاوزها نحو cls‏ جدلیات نقیم حدودها 
علاقة من الترابط التركيبي يمنع الواحد منها أن يحقق وجوده بالغاء 
الآخر حينما لا يكون هذا الالفاء ممكناً. نفکر هنا بالاساس - في 
ثلاث ثنائيات حادة عاشها الوعي السياسي العربي. ونجح في التعاطي 
مع بعضهاء بينما أخفق في ذلك مع بعضها الآخر. هذه الثنائيات هي: 
الوحدة والديمقراطية. الوحدة والعدالة الاجتماعية gl)‏ الاشتراكية). 
ثم الوطني والقومي 

بين مطلب الوحدة (الذي يقتيرض الاجماع) وبين مطلب 
الديمقراطية (الذي يفترض الاختلاف) استمر الفكر السياسي العربي 
متراوخا خلال الاربعین أو الخمسین Like‏ الأخيرة. كان الأخذ بأحد 
الخيارين بقود - Use‏ - إلى إلغاء الآخر: تصعد الحركة القومية إلى 
السلطة تتعطل الحياة السناسية التمثيلية. وتلق casts‏ وتلفی 
الاحزاب. ویَرْمُم وسائل الاعلام. تصعد القوی الراهنة على النموذج 
السياسي الليبرالي (لفطاً بالطبع) فتنتهك الشعارات القومية. ویْطوح 
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بهاء ویهزا منها. ویاختصار, لم تكن الاشكالية السياسية العربية 
العاصرة لنتسع لجدل هذين الخیارین. ولم تكن لتحملهما في شکل 
تركيبي یتجاوز هینتهما الأولى البسيطة. وإنما كان الصراع قاعدة في 
العلاقة بين دعاة الوحدة وبين دعاة الدیمقراطية (اللییرالیون)؛ وهو 
يشيه - في روحه - الصراع الذي دار بين دعاة الهوية (السلفیون) 
ودعاة الحداثة (العلمانیون). على الأقل في أنه كان عقيماً مظه! 


إن الفكن لماش العزدئ pale‏ مدعو الآن إلى أن وكاو هذه 
المراوحة الحدية التي تفتقر إلى العمق النظري وإلى الشرعية: 
التاريخية. وذلك بالاقدام على اعادة بناء هذه العلاقة بين الوحدة 
والديمقراطية ‏ في الوعي - بصورة تنقلها من شكل ثنائية تقاطبية إلى 
جدلية تفاعلية. ذلك أن المطلبين ‏ معاً ‏ متداخلان» يستدعى الواحد 
منهما الآخر بالضرورة. فالوحدة الكيانية العريية. أياً كان شکلها 
(فيدرالي أو كونفدرالي أو اندماجي على النمط البروسي). خيار لا 
متا مته كنك سيقن المرن دغل الفريظلة 'الدولية ندید 
جماعة اجتماعية وسياسية على قيد الحياة قبل اي شيء آخرء وقبل 
اي طموح آخر. والديمقراطية بکل ابعادها ومستوياتها ‏ السياسية 
والاجتماعية والفكرية ‏ هي الخيار الأوحد للإفراج عن طاقات 
المجتمع العربي واستثمارها في معركة التنمية والتقدم. وخياراته 
مصيرية كهذه. لا يمكن مقايضة بعضها بالبعض الآخر. أو التعامل 
معها بمنطق الأولوية. إنها تفرض نفيها مجتمعة وفي نفس الوقت. 
كما آنها تتكامل ‏ كخيارات واهداف - يصورة جدلية حقاً. إن 
الوحدة دون ديمقراطية مشروع قاشل لأنها تستثني المجتمع الدني, 
الذي هو رافعتها وضمانتها ضد اي انتکاس. ثم نها تختار - بهذا 
الاستتناء - أن تکون نخبوية (عسكرية أو مدنية)ء دولتية. سياسوية, 
وق كل هذه اللامح ما يكفي لتفکیکها أو - على الأقل - لشکلنته ا 
« افراغهامن اي محتوی. هذا دون أن نتحدث عن احتمالاتها 
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الاستيد ادية الالحاقية البسماركية. كما أن الدیمق راطية دون وحدة 
مشروع قزمي GY Glas‏ الدویلات العربية القائمة ليست اطاراً 
حقيقيا لاحتواء وحمل مشروع ديمقراطي . وسیظل clas‏ هذا الشروع 

في الاطار القطري معرضاً ‏ في كل لحظة ‏ للاهتزاز تحت ضفط 
مشاكل التنمیه والأمن التي تعجز الدولة القطرية ‏ وستظل تعجز - 
عن الإجابة عنها. وإلى هذا كله. فقد يكون تصور امكان قيام 
ديمقراطية دون وحدة شكلا مهذبا من الاتكفاء القطري! 

وحده» إذنء بناء هذه الجدلية في الوعی يفتح الباب امام معادلة 
جديدة - سياسية واجتماعية ‏ للقوميين والديمقراطيين العرب. 
ويحرر الفكر السياسي العربي من حروب وهمية لا طائل منهاء متلما 
يرفعه إلى سدة التاريخ: العاصر والمستقبلي. وعلى بتاء هذه الجدلية 
كوقف اکساء SS‏ اثقان: فكزة الوحدة العرسة من التاخرین نها من 
التوتاليت اريين العرب وزخمها بالحتوی الديمقراطي؛ حل مسالة 
الأقليات حلا قاطا 3 إطار مشروع للاندماج الاجتماعي 
والقوهی بتجاوز الانقتاهات العضیوي 4 الرفیته 2 الط اة 
والذهبية - الناشطة في الجسم الاجتماعي العربي؛ بناء الحياة 
السياسية العربية على نظام الشارکه وتداول السلطة واحترام حقوق 
الانسان. ولیس بغير هذا الافق تعيش الجماعة العربية مستقبلها. 
وليس بغير هذا التفكير يواجه فكرها السياسي تحدياته. 


شبيهة بهذه الثنائية التي عاشها الفكر السياسي العربي ثنائية 
آخری عرفها هي Las!‏ وعاشها بنفس الكيفية التي عاش بها الاولی. 
نعني ثنائية الوحدة/ الاشتراكية (آو العدالة الاجتماعية كما اصبح 
برد تخفیفاً من الشحتة etn‏ الکتفه التي تحملها عبارة 
الاشتراکیة). فعلى الرغم من أن الفکر السياسي العربي حاول ان 
یقیم التلازم بینهما عل صعید الخطاب النظري (کما نجد ذلك - 
مثلا - في الخطاب القومي البعتي والناصري). الا أن فك الارتباط 
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بینهما على صعید التجربة كان هو القاعدة. وهو لم يكن كذلك إلا GY‏ 
حصل (اي فك الارتباط) على صعيد الوعى: الوعى الفعلي Y‏ الذي 
یفتعله الخطاب. ولم يكن الصراع الايديول وجي والسيامي الطاحن 
cil‏ دار في الاربعینات والخمسینات ومنتصف الستینات بين 
القوميين والارکسیین العرب الا الترجمة الواقعية لذلك اللون من 
الفصل الذي أقامه الفکر السیاسی العربي بين الوحدة والع دالة 
(الاشتراكية). 1 


ومع أن الخطاب القومي والخطاب الماركسي - في الوطن العربي - 
ذهبا فيما بعد» في مراجعةء هذه العلاقة إلى حدود غنيةء إلا انه ما 
يزال يتعين تطوير العالجة النظرية لاشكالية هذه العلاقة. تعم. إن 
الوحدة العربية ضرورة من ضروريات البقاء العربی, والعدالة هی 
الروح التي تضخ - وستضخ - الحياة في الوحدة وتجعل ابناءها 
مقتنعین بها ومد افعین عنها ما دامت توّمن مصالحهم وتحمیهم من 
الاستغلال والاضطهاد. ومتلما لا یمکن تصور وحدة قومية تعطی 
محتوی طبقیاً استغلالياً له ا. تتضخم فيه مصالح الفئات الطفيلية 
على حساب مجموع فئات الشعب النتجة والهمشة من حقل الاتتاج 
(لأن هذه الوحدة سنکون معرضه للفتاء بارادة شعبیه), فكذلك لا 
يمكن تصوز اشتراكية ف کیانات هزيلة معظفها یعیش عل التسول 
والمديونية! 


نعم كل ذلك صحیح. ويقدم جيداً إدراكنا بجدل هذه العلاقة. ومع 
ذلك. لنقل إن الفكر السياسي العربي سيكون مطالباً بمزيد من التأمل 
في هذه المعادلة: كيف يمكن تحقيق الموازنة الدقيقة بين هدف الوحدة 
(وهو يتطلب Lad‏ من الاجماع). وبين هدف العدالة (وهو يتطلب 
اطلاق الصراع الاجتماعي ضد قوى الاستغلال)؟ 


اما المستوى الثالث للتفكير في جدل الوحدة والاختلاف فهو الذي 
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تمه العلاقة بين الوطنی (القطري) والقومي. لقد ادمن الفکر 
السياسي العربي طویلا التعاطي ااحادي مع هذه العادلة. إذ لم يكن 
الخطاب القومي یقبل الاعتراف بالواقعة القطرية وبالتالي تحلیلها. 
والكف عن مجرد تقريعها ولعنها . كما لم يكن الخطاب الوطني يقبل 
ادراج مسائل الوحدة العربية جدياً في نظام تفکیره معتبراً إياها مهام 

فوق الرحله في آحسن الحالات. والا فهي غير ذات موضوع آمام 
الحقائق السوسیولوجية والسياسية والنفسية القطریة. 


تجتمع الآن ‏ في الوضم السياسي والفكري — عناصر كثيرة یسمح 
تضافرها بإعادة بناء هذه العلاقه يشكل صحي. sly‏ دسجل التایع 
لما يجري في الساحة السياسية والفكرية العربية من جدل حول هذا 
الموضوع فإن ثمة اتجاهاً جدياً نحو تقويم الرؤية الاحادية الانتباذية 
السابقة للعلاقة بين القومي والوطني. لا يسعه Lag‏ إلا التاکید على 
أنه إذا كانت الضغوط السياسية والاقتصادية والمالية والدولية 
والأمنية - التي تتعر ض لها الکیانات العریبه _ هي التي أثمرت هذا 
التصحيح وقادت إلى المصالحة بين الوطني والقومي لدى السياسيين 
التقدميين.... فإن الحاجه تبقی ماسة إلى أن يجري cls‏ هذه العلاقة 
فكرياً. ووعيها نظریاً. وباستقلال عن ضغوط الظرفيات GY‏ هذا البتاء 
النظري لها هو الضمانة المطلوية لترسيخها في الوعي 

وباختصار, يمكن الخلوص إلى القول إن الفكر السياسي العربي 
مدعو |store‏ إلى cls‏ علاقة نظرية صحيحة بين الوحدة والاختلاف 
في تمظهراتها الختلفة: الوحدة القومية. الديمقراطية والاختلاف (في 
الراي والتعبير والتنظیم..), العدالة الاجتماعية, الانتماء الوطني غير 
العصبوي الضيق. علاقة تقيم التأليف والتركيب بين هذه الحدود. 
وتعترف بها جمیعها. Jas‏ أن تقيم بينها عوازل الانکار وعلاقات 
الالغاء التبادل. 
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الجتمع والدولة وعلاقات السلطة 


رصيد Sill‏ السياسي العربي من التفكير في هذه الموضوعات 
ضصل ال ابعد حد. ومعظم ما کتب ق هذا الاطار إسقاط نظري 
لتظومات عن اتخصورات عق الواقم hy, cg all‏ الط وه الفگ رد 
الليبرالية. حيث الحدیث عن الدولة E‏ والبيروقراطية الخ.... أو 
النظومة الماركسية حيث التصريف الكثيف لفاهیم الطبقات والطبقة 
السيطرة والهيمنة الخ او منظومة الاداب السلطاني ة حیث الخذية 
عن الرعیه وآهل الحل والعقد. أو المنظومة الخلدونية حیث مفهوم 
العصبية. اي باختصار افتراض مطايقة قبلية لجهاز الفاهیم 
الستدعی (ea‏ مع الواقع العريي الحاضر» دون كبر روية أو يعض 
حذن. 

وعلى الرغم من الاختلاف الرجعي في مقاربة هذه السائل بين 
القومي. واللیبرالی» والأصوليء وامارکسی. والانتروبولوجي التجزيني 
فإن خیطاً رفيعاً یربط بين هوّلاء - على تبايتهم - ویجعلهم یتداولون - 
ومن مواق مختلفه الصادر والأجهزة النظرية ‏ نفس الاشکالية. 
وينتجون تفس الخطاب. ذلك أنهم يتجهون جميعاً إلى مركزة تفكيرهم 
في الدولة كأداة للسيطرة (للتغلب, للهیمنة). و من ثمة - إلى التفكير 
في السلطة من زاوية ارتباطها بالدولة من حيث إن هذه تجل لنلك 
وهن لها ولا كان للسلظة مويق غنه طائبيا ونا كانت الدولة 
المدخل إلى امتلاك هذه السلطة؛ فإن الاشكالية الأساسية في الفكر 
السياسي العربي اصبحت تدور حول الدولة, ليجري - تبعاً لذلك - 
إقصاء المجتمع من عملية التقكيرء ثم ليجري تبعاً لذلك بناء مفهوم 
آدواتی للسلطة والدولة. أي الدولة أداة لمارسة السلطة والسلطان 
ae‏ دولتية! 


أصبح التفكير في تقنية الوصول إلى سلطة الدولة هو الهاجس 
الاکیر عند القومي, والماركسي, والسلفي. والليبرالي. لذلك راكمنا 
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«معرفة» حول اسلوب الانقلاب العسكري, واسلوب الثورة السلحتة. 
واسلوب الجهاد. وأسلوب الاضراب السياسي. وأسلوب 
Las‏ ات:.:* کسا راکنا جهارا من pal all‏ حول الستطرة: 
والهیمنه. والاستکیار. والاستبداد» وحول موازین القوی. 
ومشتقاتها.... وتدريجياً كان ple‏ السياسة يتحول إلى علم 
عسكري(!) دون وعي. 

لاذا؟ لآن اشكالية السلطة عندنا لم يبدأ التفكير فيها من مدخلها 
الفعلي: المجتمع المدني. واتما من المدخل الذي اثار وعينا: الدولة. 


ما معنى أن يكون المجتمع المدني الدخل الفعلي نحو تناول نظري 
صحيح للاشكالية السياسية. لاشكالية السلطة والتفیم؟ 


يتوقف مستقيل الفكر السياسي العربي کمستقبل منتج وفاعل على 
مدى ما يبلغه من نجاح في الانطلاق من هذه الموضوعة وق تكريسها. 
gti‏ يكون المجتمع المدني هو المدخل إلى التفكير في المسالة السياسية: 
ف مسالكة الغلطة :والذوانة والتعره فتاه ol‏ إل فده العتاصر 
بصفتها حاصل - نتاج - المارسات الاجتماعية من جهة. أي 
تصويب النظرة الیها واعتبارها من حيث هي تترجم درجه تأثير 
الاجتماعي في الحقل الجتمعي العام. US‏ انها من جهة اخری - 
تخرج السالة السياسية من حیز النخبة إلى حیز الجمهور. 


لنوضح اکثر. إن التفكير في الدولة والسلطة والتغيير الاجتماعي 
من مدخل المجتمع المدني يقلب Lose‏ تصورات سياسية سابقة درج 
علیها الخطاب العربی: إنه يسقط النظرة إلى الذولة یصفتها (asad‏ 
عن مصالح (وإرادة) طبقة أو طبقات مسيطرة. واداة في يدها لتحقیق 
السيطرة. Jal‏ محلها نظرة أخرى تعتبر الدولة انعكاساً للتناقضات 
الاجتماعیه Suis,‏ لتوازتاتها i‏ ولنست Mats‏ الارادة قوی دون سائر 
الجتمم حتی ولو كان هو الذي يملك اجهزتها. كما أنه يُسقط النطرة 
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إلى السلطة بصفتها حاصل امتلاك طبقة لجهاز الدولة وممارستها 
السيطرة من UMS‏ على الجتمع» والهیمنه على القوی الشارکه إياها 
في الحکم. Jo‏ محلها نظرة آخری تعتبر السلطة تمثیلا لقدرة کل 
قوة من قوی الجتمع (اجتماعية أو سياسية) على توجیه وضمان 
مصالحها» وب التالي ف ان حقلها )= السلطة) الجتمم لا الدولة. 
واخيراًء فهو يسقط النظرة إلى التغيير بصفته هجوماً سياسياً على 
الدولة لانتزاعها. وليحل محله موضوعة آخری قوامها أن التغيير هو 
«هجوم» فكري على المجتمع وقلب للتوازنات الايديولوجية فيه. 

إن طبقة ماء آو قوة سياسية ما قد تمتلك جهاز الدولة. لكنها قد 
تفتقر - في الوقت نفسه - إلى السلطة. وقد تكون السلطة (والهيمنة 
الايديولوجية والثقاقية) لدى غيرها. مما يجعل سلطتها شكلية رغم 
امتلاكها جهاز الدولة. هذا درس نظرى غنی في الاجتهادات الأكثر 
حذقاً في النظرية الثورية المعاصرة وق القراءات الأنضح للمادية 
التاريخية. ولکن. أيضاًء هذا درس تاريخي غني تقدمه لنا تجربة 
أورويا الشرقیه المعاصرة: لقد حكم الشيوعيون فيها أزيد من 40 
Lote‏ وكانت الدولة دولتهم. لكن تبين أن السلطة في المجتمع لم تكن 
للفكرة الاشتراكية )= لم تكن «(pel‏ وإتما كانت للفكر الليبرالي 
النقيض . والشيء عينه سنقوله بكل تاکید في العالم العربي حين 
سيكون له موعد مع الحقيقة والتاريخ. 

نخلص من هذا السياق إلى تسجيل خلاصتين سريعتين: 

- التفكير في السلطة يكون أكثر Line‏ كلما أعطينا الاهتمام 


بالايديولوجيا المكانة التي یستحق, وذلك بحسبان أن الهيمنة 
6 هی الطريق الفعلى إلى السلطة. 


- قد يكون على الفكر السياسي العريي, ‏ سعيه إلى انتاج معرفة 
علمية بالمسالة السياسية, أن يهتم بالسوسيولوجيا اکثر يدلا من 
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الاستفراق الرضي في «العلم العسكري» (اي «فن» اقتناص السلطة؛) 
أو في القانون. 

ليست هذه كل الاشكاليات التي تفرض نفسها على الفكر السياسي 
العربي في مقبل الأيام (وإن كانت الأكثر ضغطاً وراهنية). بل تنشأ 
إلى جانيها اشكاليات آخری سنعرض لها هنا بسرعة ودون تفصيل. 

— كيفية اكتساب الحداثة: إذ لم يعد مقبولا أن يقتصر النظر إلى 
الحداثة على الجوانب Goll‏ التقنية منهاء وان يجري, تبعاً لذلك, 
صراع حول کیفیه تقويمها بين داعين (لیها, مدافعين عنهاء وبين 
رافضين لهاء مقاومين لتطبيقاتها. إن الحداثة تؤخذ هنا بمعنى 
التحدیث. والتحديث قعل قسري - بطبیعته - یمازس من الخارج. 
وغالباً ما تکون وجهته ومجاله الحياة المادية. 

إن الاکراه اللازم للتحدیث غالبا ما يقود إلى تتيجتين: استشارة 
مقاومة نقیض, ثم فشل التحدیث ذاته. فعل القاومة الذي ينشأً في 
وجه التحديث لیس سوی الجواب الذي يقدمه الجتمع على سلوك 
الدولة (الوحشي) تجاه نظامه الفكري والاجتماعي والاخلاقي 
الوروث. آما الفشل فليس اکثر من ترجمة لفقدان ذلك التحدیث 
لجذور في بنية الجتمع. 

وإلى ذلك. فالتحدیث التقنوي يكشف عن حداثة هشة في البنية 
والمحتوى حداثة مستوردة يعجز المجتمع عن توليد مؤسساتها 
الانتاجية, الامر الذي يفاقم من التناقض بين التقنية والثقافة, بين 
التحديث والجتمع. بين الانتاج والاستهلاك... الخ. 


يطرح التفكير في هذه المعضلة التفكير في نموذج اجتماعي جديد. 
نموذج يَقيل الحداثة ويُقبل علیها. ولكن بعد أن تكون قد نشأت في 
سياق اجتماعي - ثقافي طبيعي, لا خارجه أو ضده. أي بعد أن تكون 
قد نشأت في إطار من التطور طبيعي بحيث لا تكون فعلاً قسرياً 
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Lil acy‏ . وبعد أن يكون يكين الت نفسه قادراً على انتاجها. ومعنی 
هذا أن الفكر السیاسی العربی مدعو إلى التفکبر في GS‏ بناء هذه 
المعادلة في الوعي: نغني معادلة الثقاقة والتقنية. 

- علاقة المثقف باتجمهور: سواء كان المتقف الفرد أو الجماعى. 
وتكمن مشكلة هذه العلاقة في تفاقم حالة الطلاق بين النخبة 
والجمهور. بين الثقافة العالمة والثقافة الشعبية. أما النتيجة التى 
تسفر عنها هذه الحالة فهي فشل مشاريع النخب (السياسي منها 
والثقافي). إن التمعن في تجربة التيارات السياسية العربية المعاصرة 
وفي واقع اخفاقهاء يصل بنا إلى هذا الاستنتاج. لقد جرب الجميع أن 
يبني مشروعاً في غيبة جمهور حر Jeli‏ ومنتج, ولكن النكسة كانت 
خاتمة المطاف لمحاولته. وما لم تتقدم النخب التقدمية العربية نحو 
ردم هذه الهوة وتغطية هذه الثفرة المتسعة بينها وبين الجتمم. 
فستظل ثراكم الهزائم والرارة والخيبة. 

وسیکون على الفکر السياسي العربي أن یجابه هذه العضلة 
نظرياً. سیکون عليه أن يجتهد في صوغ جواب متکامل على السؤال 
التالی: كيف يمكن بناء خطاب سياس جماهيري تعليمي غير تحريضي 
تخرج به النخبه من عزلتها الاختيارية» ویخرج به الجمهور من 
هامشيته الاضطرارية؟ 


هذه بعض من اكبر التحديات الاشكالية التي تفرض نفسها على 
om‏ السياسي العربي حاضراً ومستقبلاً. وتمتحن قدرته على تفعيل 
قته. وعلی مجایهه قضایاه بالستوی الطلوب من الاداء النظري. 

G3) 5‏ نعتقد أن تحقیق هذه الارادة (ارادة انتاج معرقه موضوعية 
بهذه الاشکالیات). یظل آمرا معلقا على ما يستطيع Sal)‏ السياسي 
العربی آن بحدته من نغيير قي آدوات مقاربته لوضوعانه: في 
مفاهيمه. وف نظامه المعرفي الداخلي «ذلك أن ثورة ابیستیمول وجية في 
هذا الفکر تظل شرطاً لا مناص من استیفائه لرقع قدراته على انتاج 
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العرفه. فمثلما هو مدفوع إلى مواجهه Glass‏ الاشکالیة. هو مدفوغ 
Last‏ إلى مواجهة تحدیات ابیستیمولوجية. 


1 - تحدیات ابیستیمولوجية 

ونعني بها الهام المطروحة عليه للانجاز وهي من طبيعة معرفية 
نذکر من بين آهمها: 

1 احدات قطيعة مع النرعة الطلقية والوتوقية في التفکیر. 
بالتخلي كلية عن الطلقات والبديهيات في النشاط النظري. فالتفكير 
بالطلقات والبديهيات لا ينتج فقط تصورات خاطئة عن الأشياءء بل 
يصادر عملية التفكير من الأساس Gia‏ ال Sool‏ واسترجاع: 
إن الحقيقة موجودة مسبقاًء ونحن حين نفكر إنما تستعيدها. هذا 
منطق هذه التزعة. وهو شبیه بالفهوم الأفلاطونى للمعرفة, اختلاف 
في أن هذا يستند إلى انطولوجیا تبرره. ۱ 

تشكل هذه النزعة ‏ بحق - عائقاً ابيستيمولوجياً أمام انتاج 
تصورات موضوعية عن الاشیاء. إنها مسؤولة عن تكلس الخطاب 
الماركسي العربي واستمراره في اجترار موضوعات نظرية عديدة دون 
تمحيص أو تساؤل (الاشتراكية العربية. البرولیتاریا العربية. الوعي 
الطبقي. الصراع الطبقي في التشكيلات الاجتماعية لبلداننا...). 
ومسؤولة عن صَّنمِيّة الوعي القومي التقليدي العربي واستمراره في 
اجترار مخططاته الذهتية عن الامه والقومية والوحدة والهوية 
(القومية حقيقة تاريخية ماضویه. الوحدة العربية الاندماجية 
الشاملة. الهوية العربية لا متغيرة). ومسؤولة عن تحجر وجمود 
الخطاب الاسلامى. ودورانه حول موضوعات لا تتسع للتفكير 
والاجتهاد (الدولة الاسلامية. الأصول الشرعية. المقدس). وهكذا 
فحینما يفكر الماركسي العربي. والقومي العربي. والاصولي العربي, لا 
یقولون جديداً وإنما هم يعيدون انتاج بديهيات منحدرة من أصول» 
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او مطلقات عدت لدیهم الحقائق التي لا يجوز الطعن في حُجّيتها Wy‏ 
انهار الهیکل النظري كله 


إن تحقیق قطيعة ابيستيمولوجية مع هذه النزعة هو الدخل نحو 
تطوير فاعلية الفكر السياسي العربي في الستقبل. ولا سبيل إلى ذلك 
إلا بإحلال النظرة النقدية )= نقد السبقات) Jos‏ النزعة الايمانية 
البديهية. واحلال النسبية في معرفة العالم بدل النزعة المطلقية. 
وإذنء ما یزال يتعين اعادة النظر ‏ من موقع تفكير نقدي نسبي - في 
مجموع الانساق والتصورات الفكرية التي راکمتها الانتلجنسیا 
العربية حول الوضوعات الشار Yall‏ بحسبان انها انساق وتصورات 
مشبعة بروح ايمانية يقينية لم يعد من المکن الاطمثنان إليها. 


2 وكما أن هناك حاجة إلى ممارسة قطيعة مع النزعة المطلقية 
البدیهیه. وإحلال رؤية تتمسك بالشك النهجي وبالحذر النظري 
والنسبية في التفکیر. فإن هناك حاجة نظرية إلى إحداث قطيعة مع 
النزعة النصية المهيمنة في الخطاب السياسي العربي الحديث. 
ونعني بهذه النزعة ميل الفكر السياسي العربي ‏ بمختلف تیاراته - 
إلى الاستناد إلى نصوص/ مراجع في عملية «بناء» المعرفة بالواقع 
العربي. وللاقة» فإن هذا الاستناد يتخذ شكل اقصاء للواقع 
والاستعاضة عنه بالنصوص. وهذا هو الوجه الَْرَضي في العلاقة 


والتأمل في نصوص الفکرین السياسيين العرب - ایا كان 
منطلقهم Ly‏ كانت وجهتهم - لا بتردد في القول آنها تصوص سلفية 
الحتوی. فوراء کل مفکر Cale‏ الصالح: للاصولي سلفه وت 
وللماركسي سلقه الصالح (الکلاسیکیات الماركسية). وللقومي سلفه 
الصالح. ولليبرالي الشيء نفسه. إنهم ren‏ بنشدون المعرفة 
بالانصراف إلى «الاصول»! إنه Lad‏ النطق الايماني الوثوقي: القفی 
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الوضوعي للنزعة النصية وفي هذه العملبة من الاستغراق في النصس 
یتخلف التفكير عن وظيفته الابداعية تماماً. ویتحول العقل إلى عقل 
قياسي فقهي. لعبته الفضلة )= اعني طريقة تفکیره) هي قياس الفرع 
على الاصل كلما جابهته نازلة من النوازل العاصرة أو لا يشك هذا 
النمط من التفکیر النصي. أي التفکیر بالنصوص سوی مظهر من 
مظاهر النزعة العيارية في Sal‏ ذلك أن الانشداد إلى النص هو - في 
منطقة - a)‏ بمعیار وهذا یضول التفگیر إلى تقك معياري, اي إلى 
تفكير في «ما ينبغي أن یکون». ولنا أن نتصور مقدار غربة هذا 
التفكير الذي ينصرف إلى المعيار وينصرف عن التاريخ: غربته عن 
الواقع الذي «یتنازله»! ولنا أيضا أن نتصور «المعرفة» التى يفوزها 
Jie‏ يحكمه المقدس: آعني النص الذي قال المعرفة في DY!‏ وحكم 
على الزمن الآتي أن يعرضها. وقي أحسن الحالات ‏ أن بيررها. 


هل نيالغ في هذا النقد؟ 


1 
لن ندافع عن Lad,‏ لكن لیتساعل معنا القارىء: هل يستطيع 
الأصولي أن يقكر دون نصوص الفقهاء: دون الشافعي والغزالي وابن 
Ges‏ الخ.... وهل يستطيع اللیبرالي ان يفكر دون مونتسكيو وروسو 
وماكس قیبر الخ.... وهل يستطيع الماركسي أن يفكر دون ماركس 
وانجلز ولينين الخ؟ نحن على الأقل لا نعتقد. وريما نغامر ونجزم بأن 
الجميع لا يعتقد. ورب معترض يقول: وما العيب في أن ينطلق المفكر 
من نصوص هؤلاء الكبار في تاريخ المعرفة البشرية؟ ونحن معه. لكن 
العيب أن هذه النصوص لا تكون ممراً وإنما مستقراً. إن جاذبيتها 
"لفناطیسر»ه js‏ العقل البد ع فيكتقي بتردیدها خرف وهذا على 
الأقل حال مقکرینا العرب. لقد اغلق اسلامیوتا العاصرون باب 
الاجتهاد في أمور الحياة الستجدة ولم یضیفوا اصلاً واحداً إلى 
أصول السلف. واكتفى الاركسيون بإعادة تصريف مقولات ومقافيم 
نشأت في حقل نظري مستجيب إلى حقل تاريخي مطابق. وبقي 
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اقضل القوميين يعيش من الفکر القومي الأوروبي للقرن التاسع عشر 
دون اضافة. 
أي قراءة gall‏ قراءة واقعية 5 قراءة الواقم ar‏ (أو 
على فهم الواقع جيداً ودون وسائط مفارقة. بل Lad‏ مساعدته على 
إعادة فهم التصوص نفسها؛ أي إعادة قراعتها بالحفاظ لها على 
تاریخیتها الخاصه. وف صوء معطیات الواقع. وىكلمةء تحریرها من 
قد استها . 

من التفكير بالنصوص إلى التفك, في النتصوص . ذلك هو الداخل 
نحو تجاوز النزعة النصية في القكر السياسي العربي. 


- التصور هن ميتولوجيا اللقظ: وهذه ظامرة غريبة — بعض 
الثيء ‏ في الفكر العربي عمنوما: وق الفكر السياسي منه على وجه 
الخصوص. ففي العبارة السياسية العربية فعل السحر. الفعل الذي 
Juin‏ الذهن عن التقكير. ويدفعه إلى الاستسلام. صحيح أن الألفاظ 
ae‏ والقولات والشعارات) التي يرددها رجل السياسة العربي 
- الفکر السياسي العربي, تحمل محتوی ايديولوجياً معيناً. وان 
الحتوی هو - بالذات - الذي یفعل فعله في ذهنه. لکن ينبفي أن 
نعترف. أيضاً؛ أن الشحنات الرمزية والدلالية الخفية لتلك LAY)‏ 
تتجاوز hal‏ الجال الدلاليء وترتفع بالعنی إلى مستوی القداسة 
عبر الارتفاع باللفظ إلى مستوی السحر. وهکذا كلما ذهب اللفط في 
اکتساب سحریته, كلما زاد معناه تكلساء وامعن في القداسة. يتحول 
التفكير هنا إلى طقس من الترداد الصوفي للعبارات, والتشبع بمعانیها 
Legal‏ حتی دون - بل دون - التأمل فيهنا B=)‏ العاني). ولیس من 
الصعب أن يريط الرء هذا الادمان الصوق العاصر لأسطرة اللفظ 
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ومتیل هذه الحالة نجده ف ظاهرة اللفظية الخطابية الشعاراتية 
السائدة في الخطاب السياسي العربي العاصر. تنهل هذه اللفظية من 
ارث تاريخي ضخم من الخطابة في الثقاقة العربية: انه العقل 
الفروسي, التافر. الجامح. وهو عقل بستطیع أن یصف. وأن یمدح. 
Oly‏ يهجو بقدرة فذة ومذهلة, GSI‏ لا یستطیم أن یفکر بهدوء» ولا أن 
یختار التحلیل والتأمل. ولیست الجملة الثورية التضخمة 3 الفکر 
السیاسی العربی» والخذلقة اللغوية السياسوية الناشطة في الساحة 
السعاسية العردية, الا الكتال البى عمق sll‏ ف هروه 
اللفظ في فكرنا. 


الحالة الاولی التی وصفناها: قدسية وسحر الکلمة, هی شکل من 
اضفاء القداسة على الفکر. آما الحالة الثانية. فهی شکل من اقا ة 
الفکر وتتصیب «الوجدان». وهما Les‏ عائفان معرفیان آمام ممارسة 
Sil!‏ لوظیقته في اتتاج العرفة. إنهما یضعان اللفظ وسيطاًء ویکیّفا - 
بذلك - طريقة النظر إلى الوضوع. ونحن نعتقد أن نقد هذا الفکر 
العقم في الالفاظ. وازاحة السلطة القدسة للملفوظ. هو الدخل إلى 
تجاوز نلك العوائق. وهي مهمة من طبيعة معرفية rape‏ وتحتاج إلى 
القيام بإعادة تحلیل اللفظ وتفكيك شحناته الد لالية الايديولوجية 
الخفية. بغية اعادة بناء علاقة طبيعية غير مرضية بين اللفظ والدلالة, 
بين المبنى والعنی. بين الفکر وموضوعه. 


4 - استیعاب النرعة التاريخية وتائنلها فى التفکر: فنحن ما 
نزال ندمن التقکر في الوضوعات الني تعن لنا مجردین ایاها من 
بعدها التاريخي» بحیث تستوي كلها معزولة تماما عن شروطها - 
أمام «إرادتنا» 3 «العرفه». ولا all 5 Joys‏ الطريقة التى بلجا إلبها 
الفكر السياسي العربي في تصور الأشياء وتأويلها ‏ في وصفه بأنه 
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فكر لاتاريخي. gly‏ النظرة اليتافيزيقية هي النظرة المتأصلة فيه 
والناظمة لحرکته. 

فبماذ! یمکننا أن تفسر الاستقطاب الحاد - الفكري والنظري نحو 
الاخذ بهذا الرجم او ذاك: الفکر الاسلامي أو الفکر الأوروبی 
الليبراليء وهو )= الاستقطاب) الذي یشق الوعي العربي العاصر. 
ومنه الوعي السياسي. اليس هذا دليلاً كاقياً على فقدان التاريخية في 
هذا الفکر؟ ذلك ما نفهمه تحن منه. اد إن الاتتصار للمرجم 
الا and‏ الارن ين واعتنارة Eka bal‏ افرع الك يرق 
الحاضر. هو تجرید لذاك الرجم من تاریخیته الخاصة. اي ممارسة 
قراءة فكرية له تعزله Ge‏ ظروف وجوده. كما آن الانتصار للمرجم 
الفكري الاوروبي على الرجع الاسلامي. والتمسك بشرعیته كمنظومة. 
ممارسة تجرید صریح لتاريخية ذلك الفکر» وعزل له عن ظروفه. وی 
الحالتین معا. يغيب عن الفکر السياسي العربي أنه اذ بتجه إلى الاخن 
بهذا الرجم (التاریخ الاضي) أو ذاك (التاريخ الستقبلی)» فانه یهرب 
من مرجعه الحقيقي (الحاضر). آي يفكر خارج تاریخه الفعلي. 

إن استیعاب التاريخية لیس أكثر من تكريس النسبیه في التفكير: 
bul‏ إلى الأشياء بنسبتها إلى عتاصرها التكويتية: الظروف. المكان. 
الزمان. 


5 تاصیل البعد النظري - النسقي فى الفکر السياسي. وتجاوز 
النزعة الامييريقية (التجریبیة). فالثابت أن الفکر السياسي العربي لم 
يبلور بعد رغم فترة القرن ونصف القزن التي تفصلنا عن میلاده 
الحديث ‏ نظرية حول أي من الاشکالیات المطروحة علیه: الدوله. 
الديمقراطية, السلطة, المجتمع الدني. القانون, البيزوقراطية الخ.... 
ولا نعني بذلك نظرية جديدة. وإنما تصورات وأنساق نظرية عن تلك 
الاشكاليات. فالمفكر السياسي العربي حين يتحدث عن السلطة 
« الديمقراطية والاستبداد فهو إنما يصف حالات وممارسات, ولا 
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يبني منظومة من التصورات حوله ا. فمثلاً ينجح في (حصاء حالات 
خرق السلطة الرسمية لحقوق الاتسان. والتندید بها. لکنه لا يحلل 
میکانیزم السلطة هذه. ولا شکل (اشکال) علاقتها بالقوی الکونة 
للمجتمع الدني. ولا الديمقراطية أو الاستبداد بصفتهما یتحددان في 
علاقات التناقض الاجتماعی الذي تلخصه التجربة العربية الع اصرة 
في الصراع بين الدولة والجتمع. انه - باختصار - يكتفي من الواقع 
ee‏ اما السبب ق ذلك. فیکمن في انه لا یملك - أو 
یعجز عن أن - الادوات النظریه والفهومية الضروریه لقاربه 
هذه الاشکالیات 09 موضوعية وشاملة. إنه إلى الفكر الصحفي 
(التجريبي) آقرب منه إلى الفکر النظري النسقي. ولذلك. ما أن 
Gali‏ الأحداث والتطورات حتى تتجاوزه. فحینما بد آت التحولات في 
«العسکر الشرقي» كان القکر السياسي العربي عاجزاً عن الالام بها 
Aste‏ يسيب فقدانه العدة النظرية التي توهله لذلك. ولم يعرف متها 
سوی «فشل الاشتراکیة» ونجاح اللییرالیه. أو «فشل تطبیق معین 
للاشتراکیه». ونجاح الدیمقراطية» أو سقوط ال دیکتاتوریه وصعود 
الديمقراطية. اما نظرية الانتقال تحو الاشتراكية والعضلات التى 
تطرحها (علاقة الدولة بالجتمع. علاقة الحزب بالدولة. علاقة الدولة 
بالاقتصاد. طبيعة التمثيل السي‌اسي للمنتجین). آما تحلیل سياق 
التناقض الدولي بين السکرین. ودور الع امل ین العسكري 
والاقتصادي في تنظیم التوازنات الدولية وتقریر اتجاهاتها.... فهذه 
الامور مما لا تدخل في نطاق التفکیر السياسي إلا لماماًء ومع الأسف. 
من الدخل الصحفي. ولعل اشد ما يستفرب له في هذا الشأن انه 
أصبح يكفي الرء أن يصير مفكراً سياسياً تعقد له الحلقات 
والولاءات لجرد أنه متابع بقظ للاخبار. ودون قلیل دراية بعلم 
السیاسه... وهو ale‏ نظري! 

وطانا بقي الفکر السياسي العرييٍ asic Ganges‏ الوصف والسرد . 
وطالا عجز عن الصيرورة فكرأ نظرياً يشتغل بالفاهیم بدل العبارات 
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الانشاتية.... قسيظل دون مستوی ما هو مطلوب منه لتناول حزمة 
الاشکالیات المطروحة عليه. التراکمة دون حلول تراکم اللفات في 
الادارات والصالح العمومية في الوطن العريي! 

نميل إلى الاعتقاد أن مستقبل Sill‏ السياسي العربي في ضمان 
الفعالية والانتاج له کفکر یتوقف على انجاز هذه الحلقات والاهداف - 
الابيستيمولوجية والوضوعيه - التي شخصناها سابقا. وبدون ذلك 
لا نتصور امكانية OY Gas‏ یکون فکر الستقبل القادر على مجابهة 
مشكلات Gate‏ وان اج ون لها وادا لم تحضل دا فسیکون 
SG‏ متسولاً: يتسول الحلول من منظومات مرجعية آخری لیجیب بها 
عن واقعه. وبذلك فهو لن يفعل سوی أن یفاقم من مشكلة الرجع 


قیه . 


لا نريد أن نختم هذا الحدیث عن الفکر السياسي الصربي 
والتحدیات الستقبلية دون أن نشير إلى انه سیکون عليه في الأول 
وقي الأخير - أن يُدخل بعدين جديدين في التفكير. أصبحا - الآن - 
سمة الفكر السياسي المعاصر. هما البعد الاستراتيجي والبعد 
المستقبلي. يسمح التفكير الاستراتيجي بتجاوز نزعة الفصل بين 
مشتویات الوضوع pegged‏ وفإتفال العناهر دات SUS‏ عدن 
المدى البعيد في مادة التفكير. أما التفکیر الستقبی. فيسمح ببتاء 
تصورات حول الموضوع من زاوية أثر عناصره ومیکانیزماته الحالية 
في تقرير صورته المستقبلية وصيرورته. ومن ثمة تقديم أدوات للتدخل 
من أجل اعادة صوغ مساره. ويشكل أوجز نقول» يسمح التفكير 
الاستراتيجي بیناء هاجس الشمول ق الرژية. مينسا یسمح التفكيز 
المستقبلي ببناء هاجس الاستشراف فیها. وهما هاجسان لا غنی للفکر 
السياسي العربي عنهما. 
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1 «نقد العقل العربي » 


أو البحث عن صرجع جحيد: 
قراءة في أطروحة الجلبري 


لم يشذ حقل البحث التراثي بدوره عن القاعدة العامة التي 
حكمت انتاج الفكر العربي المعاصر: نعني انشداده النظري إلى 
مسالة المرجع. غير أن ما ميز الكيفية التي بها عاش هذا الحقل 
قضية المرجع: هو أنه طرحها بصفتها موضوعاً للتفكيره ولاتتاج رژية 
محددة حول السلطة المعرفية ‏ الابديولوجية - التي يروم الفکر 
الاستناد إلى قواعدها وضوابطها في عملية انتاجه المعرفة بالاشیاء. 
اي أنه حقل تجاوز التعامل مع الرجم بصفته bill‏ ومحدد ات لعمل 
الفكر إلى حيث یکون Lead‏ موضوعاً یشتغل عليه )= یقراه) ذلك 
الفكر. 


إن التفكير في التراث هو تفكير في سلطة ما انفكت تمارس تأثيرها 
العميق على مختلف قطاعات الثقافة العربية المعاصرة, اي هو تفكير في 
مر عم كن جراخ نف الثقنافة اختلفة هرات طروت غلا 
)= الثقافة) باختلاف قطاعاتها واتجاهاتها وتیاراتها. وتزداد اهمية 
هذا الحقل حين يعي العاملون فيه من الباحثين الترانیین - 

عليهم ان يقوموا بالذات. يفحص ذلك الرجم بصفته سلطة عليا 
نقزر ‏ إلى حد بعيد polo‏ ومستقيل فكرنا العربي. ومكمن الأهمية 
هنافي أن هذا الوعي ss)‏ الرجع كسلطة) يقود حملته إلى 
الانتظام ‏ في علاقتهم بالتراث - في موقع نقدي: في موقع المحاور لهذه 
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السلطة. لا موقع الذي يعيد انتاجها أو الذي یمیل إلى تجاهلها. 


العمل الفكري الأخير للاکتور محمد عابد الجابري («نقد العقل 
العربی») منال لهذا الحوار النقدي مع الرجع الاقوی للفکر العربي: 
النراث. وهو حوار يذهب إلى حدود من الطموح بعيدة: اعادة بتاء 
‘pail‏ او لتقل - للدقه - البحث عن مرجع جدید. وهذه قراءة في 
الكتابة یقترح کتاب الأستان الجابري «بنية العقل العربى»" قراءة 
- أو طريقة في قراءة - التراث الثقافي العربي - الاسلامي. قراءة 
تتحرر من سلطة السوّال الايديولسوجي, ومن سلطة السوّال 
التاريخي. وتعکف على دراسة وفحص ما اسماه ب «کیان العقل 
العريي». كيف یشغل هذا الکیان. كيف يتأسس LAS‏ من العرفة, ما 
هي آزماته وعوائقه الابیستیم ولوجیة4؟ أي دراسته في ضوء الدرس 
الابيستيمولوجي. وبالاستفادة من مکتسباته العرفية. كما یقترح 
الكتاب مشروعاً (vies‏ ل «ریط» الوروث الثقافي بحاضرنا الاجتماعي 
والفكري والسياسي وفنا یقود إلى هدفين: إعادة Lines clas‏ بذلك 
الموروث على اساس عقلاتي. كما وإعادة «تأهیل» ذلك التراث - أو 
بعض لحظاته ‏ للمساهمة في تدشين انطلاقة فكرية تهضوية 


000 


إنه. إذن» رهان مزدوج : معرال وايديولوجي . أو لنقل إن مصد )4.5 
الرهان) ۳1 الا العرق. والامر لیس Love‏ اله كبير إذا ire‏ 
سلمنا بأصالة وعراقه 3 «قدم» جاتب الایدیولوجیا 3 الرهان . ais‏ أن 





(1) صدر عن «مرکز دراسات الوحدة العربية» في یبوت. اما الطبعة الخاصة بالفرب. فقد 
صدرت عن «المركز الثقافي العربي» بالدار البیضاه. وهي التي نحیل إليها في الاشارات 
الرجعية. 

(2) لیس هذا الهم جديداً في تاليف الجابري, یل هو یمود - على الاقل إلى کتابه «نحن 
والتراث» (انظر مقدمة الکتاب). GS!‏ يبدو اوضع ‏ خاتمة کتابه «نقد العقل العربي». 
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داهمنا التراث بهمومه وقضایاه, وبدا سيل الکتابات بنهمر متخذاً 
من التراث - کلا أو بعضا ‏ مادة وموضوعاً. ای إذا ما سلمنا 
«بوضوح» القصد الذي تتجه al]‏ العدید من الدراسات العاصرة 
حول التراث. بحدث يجوز القول إن معظمها ینتسب إلى جذر 
ايديولوجي مشترك على رغم التباینات — غير الجوهریه ‏ بینها — متلما 
أن الأمر ليس ونيا إذا ما استحضرنا حقیقه الفقر العرق والنهاجي 
الذي يطبع أغلب تلك الدراسات. والذي يقود إلى الانتقائية 
والتجريبيةء وإلى التقسيم «الانوي» للتراث إلى مادي ومثالي! وما إلى 
ذلك. هذا يعني أن لهذه المعادلة بين المعرف والايديولوجي ما يبررها 
على صعيد واقع الانتاج العلمي في ميدان البحث التراثي. لذلك فقد 
غلب على مشروع الجابري الطابم المعرفي ‏ الاشكالي والمنظومي, 
المستند إلى المرجعية الابيستيمولوجية الفرنسية العاصرة. والدفوع 
بجراته إلى الحد الأقصى: الحد الذي لا يتهيب من أن یبادر حتى ولو 
كانت كلغة مبادرته باهظة. وهي جرأة مشهود بها للكائب: Cine‏ 
ولكنها كثيراً ما تكسب رهاناتها حين تؤصل نتائجها العلمية. وتدخل 
مجال التداول الجماعى. هكذا سنقرا الكتاب في ضوء السؤالين 
التالیین: ١‏ 

- ما قيمة النهج القترح — الکتاب ‏ لدراسة الوروث GLEN‏ 
ما شکل حضوره في اشکالیه الجابري. ما حدوده العرفیة؟ 


- هل للاسس التي بنی علیها دعواه الفكرية - الایدیول وجية 
-1- 


1- 1: یشتفل الكتاب بجملة من المفاهيم الاجرائية: الفعل المعرفي, 
الحقل «gall‏ النظام المعرقي. CLOW!‏ الابيستيمولوجية. وهكذا ينظر 
الاستاذ الجابري إلى الثقافة العربية الإسلامية مميزاً فيها بين ثلاثة 
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حقولء أو قطاعات معرقية. هي: الحقل المعرفي البياني. والحقل 
المعرفي العرفاني, والحقل yall‏ البرهاني. وکل حقل من هذه الحقول 
يتميز بالفعل المعرفي الذي يؤسسه. وهکذا فالبیان يفيد الظهور 
والإظهار والقهم والاقهام. والعرفان يفيد الکشف والعیان. والبرهان 
يعني الاستدلال المنطقي. وكل حقل هو ايضاً كناية عن جملة من 
العارف تتمفصل على نظرية محددة هيء في حالة البيان. وضع 
قوانين لتفسير الخطاب القرآنى. ويدخل تحت هذا الحقل اللغة 
والنحو والبلاغة والكلام وأصول الفقه.. أي كل ما يتحرك في دائرة 
العلوم العربية الاسلامية الرتبطة بالنص: تعني علوم اللفة وعطوم 
الدين. وهي في حالة العرفان استغلال الاسلام وتوظیفه اللغة للترویج 
لعقائد قبل - اسلامية. ولخدمة سياسية ضد سنية» وتدخل تحت هذا 
الحقل خلاثط من الاعتقادات الغنوصية والدينية والأسطورية 
النحدرة من التأثبرات اللاعقلانية. كما أنهاء في حالة البرهان. تعنی 
تبيئة الفلسفة اليونانية لتطرح في حقل التداول الفكري الاسلامي. 
ومناصرة (bull‏ ضد العرفان. ویدخل تحته مجموع العارف القلسفية 
٠‏ المنقولة من - والترجمة عن - مصدرها اليوناني والكيفة - بهذا القدر 
او ذاك - مع واقع الشريعة واحكامها. ١‏ 


إن كل حقل من هذه الحقول الثلاثة يشتفل كنظام معرفي© 
مستقل ومكتف بذاته» ولكن أيضاً متبادل التأثير مع الأنظمة المعرفية 
الاخری. أي أنه يعمل محكوماً بجملة من الضوابط والمحدّدات 
والمسؤوليات تفرض نفسها على المنتج للمعرفة داخل هذا الحقل 
ويشكل لا شعوريء أي يحملها ‏ النتج - ويعيد انتاجها دون أن 


(3) عرق الجابري مفهوم النظام المعرلي بأنه «جملة من المفاهيم والمبادىء والاجراءات تعطي 
العرفة - في فترة تاريخية ما بنيتها «لللاشعورية» أو أن «النظام المعرفي في ثقاقة ما هو 
بنيتها اللاشعورية»: «نقد العقل العربي»: «تكوين العقل العربي». دار الطليعة. بييوت. 
الطبعة الأولى مایو/ ايار 1984. ص 37. 
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يملك وعياً بها. هذه الضوانط والبادیء والفاهیم رکزها الجابري في 
مجموعه من الازواح الابيستيمولوجية تشکل کل واحدة منها بنية 
مستقلة وقائمة بذاتها. وهکذا یتکون نظام الحقل المعرفي البياني من 
الازواح الابيستيمولوجية الرئيسية التالية: اللفظ/ العنی. الاصل / 
الفرع. الجوهر/ العرض. إن الزوجين الأولين يحكمان قواعد التفكير 
والعمليات الذهتية. بينما يبني الزوج الثالث الرؤية في الحقل المعرفي 
البياني. ويتكون نظام الحقل العرقاني من الزوجين: الظاهر/ الباطن, 
والولاية/ النبوة. .الأول - ويناظر الزوج الابيستيمولوجي البياني 
اللفظ/ العني - موضوع عمله هو توظيف اللغة. والشاني: يستثمر 
ذلك في خدمة السياسة ويوازن الزوجین الاصل/ الفرع. Vell‏ 
العرض في الحقل البياتي. اما نظام الحقل المعرفي البرهانی فیتکون 
من الزوجين: الالفاظ/ العقولات» الواجب/ المکن. الأول - ویتعلق 
بالتهج - یناظر الزوج البياني اللفظ/ العنی. آما الثاني الذي 
يتصل بالرؤية ‏ فیوازن الزوجین البيانيين الاصل/ الفرع والجوهر/ 
العرض . 

شت هذه النظم GIG!‏ طورين من التطور: طور التكوين وهو 
الذي قام الجابري بتحليل هذه النظم فيه کلا على حدة. معتبراً ما قد 
يحصل بينها من تداخل على أنه سمة من السمات الملازمة للتكوينء 
وهو ما أسماه ب «التداخل التکوینی» الذي عاشت فيه هذه النظم 
ذروة تفاعلاتها. وطور الازمة التي انطلقت مع مطلع القرن الخامس 
الهجري واستعصت - قي UL‏ البيان ‏ على محاولات القاضي عبد 
الجبار وأبي المعالي الجويني - تصحیح واصلاح الوضع الفكري» 3 
حين كانت تنشا وتنمو وتتوسع ظاهرة التداخل والصالحة بين البیان 
والعرقان. وبين العرفان والبرهان: الظاهرة التي ستأخذ مداها 
الاقصی مع عملیة.«التفکیك» التي قام بها الغزالي لتلك النظم. ذلك 
التفكيك الذي اطاح باستقلال کل واحد منها. وفتح الباب آمام مزید 
مما اسماه الجابري ب «التداخل التلفيقي» بين هذه النظم. 
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لم تعرف الثقافة العربية الاسلامية في الشرق - بنظر الجابري - 
حلاً لهذه الازمة التي وضعها فیها الامام الفزالي. بل عاشت - على 
عکس من ذلك طور تراجع وانهیار بفعل ذلك. بينما كانت ترتسم 
ملامح مخرح نقدي لها في الضفة الاخری من العالم العربي 
الاسلامي: أي في المغرب والاندلس مع ابن حزمء وابن Cal‏ وابن 
رشد. والشاطبيء وابن خلدونء panty‏ الذين تأسست أعمالهم 
وتالیفهم على قاعدة نظام مختلف من القاهیم يعتمد «الاستنتاج 
والاستقراء بدل قياس الغائب على الشاهد» و «القاصد بدل دلالات 
الالفاظ. والقول بالسببية واطراد الحوادث بدل القول بالتجربة 
والعادة... الخ» (ص 576). وهو اتجاه لم «يكتب» له أن یحفر مجری 
عميقاً في مسار الثقافة العربية الاسلامية بفعل الانقلاب الذي حصل 
على صعيد ميزان القوی المعرفي لصالح اوروبا. مما اجبر هذه الثقاقة 
على أن تظل محكومة بنفس السلطات المرجعية التحدرة إليها مما 
اسماه الجابري ب «البنية الحصلة». اي تلك البنية التي انتهت 
إليها الثقافة العربية الاسلامية بفعل ذلك «التداخل التلفيقي» الذي 
حلله الاستاذ الجابري والتي كانت:- كما أشار هو إلى ذلك ثاوية 
وراء هذه النظم يوم كانت نظماً مستقلة متنافسة» بحيث «كانت وما 
تزال تشكل البنية المعرفية اللاشعورية لهذه الثقافة» (ص 577). 

fey‏ اساس القول باستمرار فعل هذه «البنية الحصلة» ق السار 
اللاحق للتقافة العربية الاسلامية. وانطلاقاً من اعادة محورة لتلك 
الازواج الابیستیمولوجية في شکل منظومي, ينتهي الجابري «إلى رد 
هذه الازواح» وبالتالي إلى تحدید لهذه البتية الحصلة». في السلط 
الثلاثة التالية التي ما تزال - بنظره - تحکم «العقل العربي» إلى 
الآن: 

أولا: سلطة اللفظ بما هو کیان مستقل عن العنی أو بما هو 
«ظاهر» يحفي وراءه «باطن». 
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ثانياً: سلطة الاصل: سواء كان الاصل مصدراً للمعرفة (سلطة 
سلف یوّخذ عنه. او سلطة الهية ممنوحة للإمام العصوم)» أو كا 
هذا الاصل «مثالأ» یقاس عليه فرع. 

ثالثاً: سلطة التجویز: بما بعنیه هذا من إسقاط لعلاقات السببية 
وجواز الوجود على أي شکل وجهه دون نظام أو قانون. او بما یعنیه 
من تبرير لوجود «الکرامات» و «الخوارق». 


إن هذه السلط تکرس النظر إلى نظام الخطاب بوصفه نظاماً 
للاشیاء. وتقصي نظام السببية. وتحکم التفكير انطلاقاً من اصل 
سواء كان هذا الاصل سلفاً أو مثالا يقاس عليه. Gy‏ جمیم الاحوال, 
فإن هذه السلط هي ما یعوق - بنظر الجابري - تطور العقل العربي. 


لننظر - إذن - في هذا النظام من التفکیر الذي Call‏ الاستان 
الجابري. 


1 اكد elt‏ ق:اهمية التتاول sly cael‏ لقض انا 
الفکر والخقاقة. بل إن هذا «الاختیاره بدا یعلن عن نفسه کضرورة لا 
محید عنها لاماطة اللثام عن alle‏ العرفة كما ينبني من الداخل. إذ 
من الجائز ان نعتبر أن الحقل المعرفي مشدود. في نهاية التحلیل. إلى 
قواعد وإلى اسس هی نظامه الذي یحکمه. ویفرض على الانتاج فيه 
وجهة من التطور Bega‏ آلیتهاء حركة من اعادة الانتاج» اي حركة 
من التحقیق الستمر لذك النظام. ومن التحدید الستمر لحضوره في 
ذلك الانتاج. إن هذه الروّية البتيوية المتماسكة تستطيع أن تعصمنا 

من الكثير من المنزلقات النظرية: من القراءات الاختزالية البسطة 
للمعرفة التي تردها إلى التاريخ جملة أو تفصيلا. والتي تستحيل فيها 
العرفة سجلا [jibes‏ للأحداث لا زمن لها إلا زمن السياسة 
والاجتماع., مثلما تستحیل إلى مجرد لحظه من لحظات التاريخ 
التحقق (الجتمع). الشيء الذي ينتهي بها إلى التماهي والتطابق مع 
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التاریخ؛ ومن القراءات القطاعيه أو الجهوية للمعرفة والتی تفقد 
القدرة على إدراك الروابط الانتظ امية التي تنش بين جملة من 
العارف 3 زمن محدد» وتقفرض علیها = أي على العارف - قوانين 
مشدرد 4 ومن eas‏ الانتقائیه il‏ بقدر ما تخفي Lajas‏ راكنا 
الحساضر. بقدر ما تخفي فقراً معرفیاً مؤكداً. لكن مشكلة الركون 
Lat‏ يختزل الانتاج المعرفي إلى مبادىء. ولا يعترف لذلك الانتاج 


أ - مطابقة الانتاج المعرفي مع التظام المعرفي. 


- النظر إلى بنى المعرقة كوحدات مستقلة. 


تعتي مطابقة الانتاج المعرفي مع النظام المعرفي رد المارسة أو 
الممارسات المعرفية إلى مبادىء ثابته (بنيوية) هي بمثابة الجوهر. 
وهو ما يعني - ایضاً - إخراج المفكرفة. كعملية متحققة من 
تاريخيتها. بيد أن الأهم هنا في ما تعنیه هو الاستعاضة عن مفهوم 
للمارسة العرفية بمفهوم النظام المعرفيء واختصار العملية المعرفية 
إلى مبلدیء «جوهریه» مقارقة العتصر للحركة والتناقض. إن ما 
يدفعنا إلى فهم مقهوم النظام المعرفي أو الابيستيمى Epistemé‏ 
بصفته يقود إلى اقامة مطابقة وتماهي للمعرفة كانتاج. كممارسة مع 
مبادئها ونظمها, هو أن الانتاج المعرقي ‏ في هذا المفهوم ‏ لا يعدو أن 
یکون lindas‏ آو إعادة انتاجء للنظام العرق, آي لتلك الضوابط 
والقواعد التي تعطي شروط إمكان قيام العرفة. وهو امر يتضح جلياً 
حينما يصبح ممكناً ‏ مع هذا القهوم - استخلاص المعرقة مز 
نظامها. 
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ويعني النظر إلى بنى المعرقة كوحدات مستقله (الذي يتأسس على 
النظر إليها كنظم) إعدام علاقات التفاعل بينها. وليس ممكناً الخروج 
من هذا المأزق/ الحلقة المفرغة بالقول إن هذا التفاعل يحصل على 
الصعيد التكويني. إذ كيف يكون نظام المعرفة موضوعاً لتأثير أو 
لفعل نظام من العرقة آخر. ام هل إن الأمر يستدعي وجهة آخری 
من اليناء القهومي تقضي بان كل نظام من هذه النظم العرفیه يصيح 
بدوره کنو ضمن علاقة / نظام أشمل؟ وق هذه الحاله. لن يكون 
المخرج النظري سوى عملية مؤقتة سرعان ما تدخلنا في دوامة من 
العلاقات الانتظامية اللانهائية تفقد بموجبها الثقافات ‏ في وعينا - 
خصاتصها القومية والتاريخية, وهو ما لا يريدة الاستاذ الجابري 
على کل حال. 

كما يعني النظر إلى بنی العرقة کوحدات مستقلة (سقاط حركة 
الانتقال من نظام معرق إلى نظام معرفي ما في زمن ثقافي محدد. فهل 
LAs‏ هذه الازمة من حركة اعادة الانتاج الستمرة التی تطبم کل 
نظام: فإذن تکون الازمة تلك الحرکة من إعادة الانتاج. وإذا كان 
الامر کذلك. بلزم عنه اخضاع عملية اعادة الانتاج بدورها إلى 
تحقیب. وهل يمكن في التحقیب النظر إلى الازمة بمعزل عن تأثیرات 
التاریخ. هذه التي تقضي بان تصبح تلك أزمة؟ وهنا نستطرد - 
بالقول ‏ إنه من الممكن الخروج بهذا السوال إلى جواب سهل قد 
يرى الأزمة ‏ مثلاً ‏ تعبيراً عن عجزها في النظام yall‏ عن سد 
الحاجات المعرفية لثقافة ما. اذ إن هذه الحاجات إذا كانت موجودة - 
وهي موجودة ‏ ليست کذلك. اي ليست حاجات معرقيةء إلا بقدر ما 
يكون التاريخ مسوغها وصانعها. وهنا تسال الاستاذ الجابري كيف 
يكون لحقل معرفي ما أن يشهد ازمة US)‏ عرفها مع الغزالي) والحال 
أنه مستقل. مكتف بذاته, اي مشدود إلى نظامه المعرقي الذي هو 
مبداه. إن لم تكن هذه حصيلة تأثيرات اخری. تفيض عن النظام 
المعرقي وتتصل بحقائق السياسة والاجتماع. 


137 


celal‏ من een Gaby‏ إل ختلاضة كرب هی أن مایم 
الخطاب Goal!‏ والزمن الثقافي والأطر الرجعية.. الخ إذا كانت تفید 
في إنتاج معرفة بنائية بالتقافة ویالحقل الثقاق. فإنها لا تنطق - فیما 
تقوله - بکل حقائق واوضاع الثقافة. إن ما تقدمه من امکانیات 
معرفية ‏ غنية بالتأكيد - ليست سوی لحظة من لحظات العرفة. 
نريد أن نصل بهذه الاشارة إلى القول: إن مجال الثقافة یتسم لأكثر 
من هذا النظام الفهومي. بل هو يستدعي أدوات علميه أخرى 

د tas‏ اساسا - بتاريخية المعرقة وعلاقء الثقافة بالجتمم. بل إن 
هذه الأدوات تتوسع أكثر قي تعريفها للثقافة ولا تماهي الثقافة مع 
المعرفة. إن هذه الملاحظة نفتح الباب بالتاکید أمام تحديدات آخری 
للثقافة سنشير الیها - على سبيل الایجاز - بالقول إن الثقافة لا 
تطابق المعرفة بل هي تستفرا تستغرقهاء لأنها اوسم دائرة وتأثيراً منهاء 
بينما لا تشكل المعرفة إلا صعيداً أو لحظة منها. وهذا يعني أن أي 
بحث في الأنظمة المعرفية مشروط بالبحث في النسق الثقافي العام, 
الذي تكون فيه المعرفة نمطاً من أنماطه. بل والذي تتحدد فيه بما 
هي نمط - بالعلاقات التي ينسجها هذا النسق في عملية قيامه 
بوظائقه: إنها العلاقات التى تجد حقل دلالاتها في النسق الاجتماعى, 
مقا تجد رن استمرازهًا ف مدا lg Sl‏ 25 ييخ AEA‏ الثقنافية. 
متلما أن رد الثقافة إلى المعرفة واختزالها إلى الخطاب لا يسمح لنا 
بالإجابة على أسئلة من طراز: كيف LAS‏ ثقافة ما وكيف تتحل, وما 
هی شروط تجديدها أو تطویرها... الخ؟ نافيك عن آن هذا الاختزال 
يقصي من الانتاج الثقافي الانتاج المعياري والانتاج الرمزي» كما 
يقصي ‏ باسم العلم ‏ مجال العلاقة بين الثقاقة والجتمع. وهو المجال 
الأخصب للحكم على ثقافة ما. 


1 - 3: تقودنا هذه الملاحظة + المنهجية العامة إلى ا 


3 


9 


انتهی إليها الاستاذ الجابري من بحشه النظم العرفية في التقافة 
العربية الاسلامية. ونعني بها تلك السلط الرجعية التي «تنشد الیها 
التقافه» والتی لا تزال إلى الآن ‏ بنظر الجابري - تمارس Lap SG‏ 
الخفى او الصریح. یتعلق الامر - إذن. وکما راینا - بالسلط الثلاث: 
سلطة اللفظ وسلطة الاصل (سواء سلطة السلف أو سلطة القیاس) 
وسلطة التجویز. وبعیداً عن الدخول إجرائياً في مناقشة وجاهة القول 
بان «العقل العربی» هو حصيلة تضافر هذه السلط في جسم الثقافة 
العربية الاسلامية باعتبار آننا لا نملك العدة النظرية العرقية, 
(التراثية تحديداً). الكاقية للقيام بذلك. سنکتفی هنا فقط - بتسجیل 
رأينا في صحة الرکون إلى هذه السلط لتقویم الثقافة العربية 
الاسلامية والحکم علیها. 


من المؤكد أن الثقافة العربية الاسلامية كانت مدعوة إلى التحرك 
ضمن البادیء الاسلامية. واذا ما عرفنا آن النص (القران 
والحديث) هو أهم البادیء. أصبح ممكناً أن نجد تفصيلاً ليعحض 
هذه التي يسميها الاستان الجابري ب «السلط». ونحن تعتقد ‏ كما 
الاستاذ الجلبری أن هذه ال رجعية الست مشكلة لأنهنا معطی 
تاریخی» كما آکد هو نفسه. لكننا نذهب بهذا الاعتقاد آیعد من ذلك. 
إلى القول إن هذه السلطة ضمنت أكثر من غبرها تماسك الثقافة 
العربية واستمرارها آمام هجوم التأثيرات الخارجية المختلفة. بل هي 
مكنتها من دحر الثقاقات الفنوصیه ومن استيعاب منظم للفلسفة 
اليونانية كما هو حال الرشدية. اي مكنتها من بناء ذاتها كثقاقة 
كونية لها مصادرها الداخلية ومنقتحة على ثقافات اخری. أي» أيضاً, 
مكنتها من حفظ تماسك الجتمع العربي الاسلامي والوعي العربي 
الاسلامي. ولعل الاستاذ الجابری كان سیصادق على هذا لو هو آراد 
أن يذهب بتأویله لظاهرية ابن حزم ابعد مما اراد. 


ولا تعني سلطة اللفظ. بالضرورة, أن التعامل مع الكلمات يجري - 
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في الثقافة العربية - بوصفها کائنات مما يقود إلى الاندراج في نظام 
الخطاب بدل نظام الأشياء. فالعلوم البيانية التي يدرسها الاستاذ 
الجابري لا تشتفل على غير النصوص. وإذا كان «یجوزه لبعضها أن 
يتخذ الأشياء موضوعاً له: (علم الكلإم وأصول الفقه مثلاً) (مع 
سقوط شرعية «حقنا في مطالبته» بذلك)» فمن SGU‏ آن موضوعات 
تفكيره كانت في كثير منها كذلك (النوازل الفقهية. مسالة الارادة في 
الجدل الكلامي... الخ). هذا فضلاً عن أن الشكل الذي اتخذه 
الاشیاء وموضوعاتها في التاليف البياني ما كان من الممكن 

ن یکون الا هکذا. واللاحظ أن الأستاذ الجايري یحاکم بعض هذه 
السلط: سلطة القیاس (البني على ميدا القارنة البيانية والسائلة 
العرفانية). وكذا سلطة التجویز. انطلاقاً من مرجعية متحددة هي 
الرجعبه البونانية والارسطية كنذا . والشاهد على ذلك حضور 
مفهوم السببية والاستدلال الاستنتاجي كلما كان القياس آو التجويز 
موضوعاً للتحلیل, على الرغم من أن الجابري يجد في ابن الرشد 
معيارا لهذه الحاکمه. ونخاف أن تكون للرشدية و «العقلانية» 
المغربية الاندلسية هذه الحظوة عند الاستاذ الجابري نظراً لانتسابها 
إلى العقلانية الارسطية. 


إن إخراج الثقافة من دائرة عملها: الدائرة نفسها التى تتضا في 
كنفها (الجتمع). ورد عناصرها إلى مرجعية معارفية يضعف - إلى حد 
كبير ‏ قدرتتا على توليد أجوية دقيقة من اسئلة الثقافة القعلية. أو 
على الأقل الفرص المتاحة ‏ كما نری - هي أسئلة الاجتماع البشري. 
هي أسئلة العلاقة بين المدنية وفروض استمرارها هي - أيضاً - 
أسئلة العلاقة بين ذلك الاجتماع وبين مبدا التنظيم والتدبير فيه 
(السیاسه). - ust‏ أسئلة العلاقة بين الحاجة وبين الضرورة على 
صعید تعنص الجماعة . وذلك GY‏ التقافة هي - بمعنی 

ما - ذلك الاجتماع Lilacs‏ وفوا عنه. ومفهوم المرجعية ‏ الستعمل 
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في الکتاب - إذا كان يجيب عن لحظة «النظام» داخل الثقافة. فهو لا 
يجيب عن لحظة «الصدام» فيهاء التي يمثلها صعید العلاقة بين هذه 
الثقافة وبين شرطها التاريخي - الاجتماعي. إن مفهوم المرجعية 
والزمن الثقافي لن يرى في الغزالي أو في ابن تيمية مشلاء ما يفيد 
معرفة بوضعهما الفكزي العبر عن أزمة العالم الاسلامي التي كانت 
سياسية قبل أن تكون عقلية. لن يرى في تنازلات الغزالي الفكرية ولا 
في تشريع الحكم المطلق طريقة محددة في الرد على LSE‏ الجتمع. 
وتوسع حركة النفلت. وقيام الدويلات وانتشارها كالفطر؛ ولن يرى في 
نصية ابن تيميه ما يفيد في معرفة ضغط الشرط الاجتماعي المتدهور, 
بل ايضاً الفكري القاسي... الخ. سيرى فيها إدخالا للثقافة العربية 
الاسلامية في أزمة. وسيبحث عن مصادر هذه الأزمة («التداخل 
التلفيقي») مثلاً في المعرفة: ضوابطها وقواعدهاء ومبادئهاء أي - 
أيضاً ‏ في تلك الجرثومة الخفية التي تعمل في الجسم الفكري فتكاً, 
وكأتها قدره. 

نحن لا نقف هنا موقف الدقاع المجاني عن التقافه العربية 
الاسلامية ولا موقق تبرير لها ٠‏ بل نحن نطلب من النقد مطلياً 
متواضعاً: الاحتکام إل التاریخ. وقراءة التون فق تاریخیتها والحکم 
علیها اتطلاقاً من هذه الرجعية. GY‏ هذه في اعتقادنا - هي القراءة 
الانسب. GY‏ قراءة اخری قد تقودنا إلى القول بأن الاستاة الجابری 
محکوم - هو نفسه - بسلطه السلف (سلطه ارسطو. واين حزم» وابن 
رشد. وابن خلدون...) والامر لیس كذلك على كل حال. إن لكل ثقافة 
ماضياً وسلفاً يحكم جوانب كثيرة من مسيرتها. والثقافة التي لا 
ذاكرة لها لا تعيش . ولا بخفی مثلا AiG‏ الماضي الاغريقي والسيحي 
في تکوین العقلانية الغربية الحديشة. بل لعل من العوامل التي ما 
تزال تحفظ تماسك الامة العربية والجتمعات العربية في وجه جرافة 
الحداثة المسخ التي تعمل في الجسم العربي هي هذه الثقافة التي 
ينظم لها أبناؤها محاكمة من الداخل. 
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أما القول بأن الخطاب العربی العاصر ما یزال محکوما؛ بتلك 
السلطات الرجعية, فنحن نعتقد على العکس من ذلك أن التقافة 
العربية الاسلامية الكلاسيكية ليست مسؤولة ‏ بما لها وما علیها — 
عن وضع التقافه العربية المفاصرة: عن «عیویها» و «نقانضها» 
و «تهاقتهاء. لیس الاضي هو السوول عن ذلك, بل الحاضر هو 
السوول. والحاضر هناء لیس فقط الفکر العربي الحدیث والعاصر, 
بل Last‏ التاريخ الاجتماعي والسياسي العاصر: تاريخ دخول العالم 
العربي في العصر الكوني الحدیث. والآثار التدميرية لذلك في جسم 
الجتمع والثقافة العربیین على السواء. إن السالة - إذن - تستوي 
على صعید آخر هو ما نود مقاربته في سعینا لنقاش الاسس التي بنی 
علیها الاستاذ الجابري موضوعته: تدشین عصر تدوین جدید. ٠‏ 


-2- 


2 - 1: إن «تكلس» الثقاقة العربية واستمرار p56‏ سلطاتها في 
القکر العربي العاصر هو ما يحدو بالكاتب إلى الدعوة إلى تدشين 
عصر تدوین جدید. وهي دعوة تتأسس — Loa‏ - على أن ذاك 
التکلس وذلك التاشم انما هما حصيلة انشداد الثقافة العربية 
الاسلامية إلى اطارها المرجعى: عصر التدوین» الذي انطلق في 
النصف الثاني من القرن الثاني الهجري. بالاسس التي انبنی 
علیها. وحددت وحکمت السار اللاحق لانتاج العارف داخل هذه 
OG‏ 


مرجعیتن تعیشهما معا: السلطه المرجعية المستمدة من الموروث 
)4( انظر الفصل الثالث من: متکوین العقل العربي». 
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الثقافي العربي الاسلامي. وتمثل ماضي هذه الذات. والسلطة الرجعية 
الستمدة من الثقافة الأوروبية العاصرة. وتمثل مستقبل هذه الذات. 
و «الذات العربية» إنما تعيش في علاقتها بتينك السلطتین غربتها عن 
الحاضر )© 

تنطلق هذه الدعوة من نقد التزعة الليبرالية السائدة ‏ التالیف 
الليبرالي العربي الحدیث والعاصر. التي تری في مخادرة التراث 
وهسومه. والتوجه شطر الآخر (الفرب). سبیلاً لتحقیق التحدیث 
والعاصرة. وتنحو col)‏ دعوة الجابري) منحی مختلفاً: بافتراضها أن 
التحدیث والتجدید ينبفي الوصول إليه بالانطلاق من هذا التراث 
نفسه: قراعته. وإعادة کتابته. وإعادة ربط صلتنا بها تبقی فيه من 
جوانب نقدیه وعقلانیه. ویجد الأستاذ الجابري هذه الجوانب أو هذه 
البادیء في التن الثقافي الفكري القربي - الأندلسي — LS‏ درسه - 
مع ابن حزم. وابن رشد. والشاطبي. وابن خلدون. ویدعو إلى 
الانتظام داخل هذا النص لتجدید الفقه ومسائل الشريعة وعقلنة 
التفکیر... الخ. ولا ینسی الأستان الجابري بعد ذلك أن یستهجن 
الفهم التبسيطي الحتمل لهذه الدعوة. موضحاً حدود العلاقة التي 
یمکن أن یفتحها الفکر العربي العاصر مع الثقافة العربية في الغرب 
والاندلس, وملحاً في الآن نفسه على أن انفتاح Sill‏ العربي العاصر 
على العقلانية. إنما يجري فقط على الصعید العملي. 

2 - 2: بدءاً لا يمكن إلا أن نعترف للأستاذ الجايري بنزعة نقدية 
صريحة في طرح علاقة الثقافة بالنهضة والحداثة والمعاصرة. إنه 
موقف يرفض - عن وعي حاد - أن تستند الحلول الفكرية النهضوية 
إلى المرجعية الثقافية الفربية دون تمحيص أو نقد. كما درجت على 


)5( — یراجم هنا خاتمة کتاب الاستاذ الجابري: «الخطلب العربي المعاصرء دار الطليعة. 
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ذلك الكتابة الليبرالية العربية منذ قرن على الاقل. ویصر ‏ في 
المقابل - على ضرورة بناء هذه الحلول من داخل الثقافة العربی»: من 
الامكانيات التي ره ae‏ هي ذانها للمنتسبين إليها. 
واستطرادا نقول لقد- أثيتت هذه الدعوة وجاهتها ومصد اقیتها تیا 
وهي تکسب الآن بعض ره اناتهنا ايديولوجياً. قالصداثة الفكرية 
العربية الكسيحة ‏ بلونیها اللیبرالي والاشتراكي - والشدودة إلى 
المرجعية الأوروييةء لم تعد قادرة على أن تعيش زمنهاء ٠‏ بل هي 
أصبحت - بالفعل  Line‏ على نفسها. لقد قطعت شوطاً كبيراً في 

التيشير بالتحديث والثورة والتغيير وتماهي الذات مع الآخرء ie‏ 
كان هذا الآخر برجوازياً أو اشتراكياً. وعاشت تحقق الكثير من 
شعاراتها ودعواتها على امتداد قرن. قامت الدولة وتوطدت» ونهض 
الاقتصاد الحر أو Giga!‏ ونشأت الصناعة. وتعممت التكنولوجيا في 
المزافق العافة. وتوسع 'التعليم: وتكهرن الريفة ‏ ودره مه - 
cts,‏ عسات الما فل المع الشاي وش این إلى 


الاحوال الشخصية وإلى المجتمع المدني» واكتسحت الوضعية 
القوانين والتشریعات. وتعاظم تأثير الأفكار التنويرية والعلمانية 
والراديكالية9... 


واعتقدت ايديولوجيا الحداثة» الليبرالية منها والماركسية ‏ ولفترة 
طويلة - أن سيرورة التحول تأخذ طريقها نحو الاکتمال. وان القديم 
ينكفىء إلى المتاحف, وينحشر في اضیق زاوية لیفالب - يائتسا ‏ 
الحشرجة. لكن هذا الرهان وتلك السيرورة لم يلبثا أن عرفا طور 
تراجع مريع sags‏ - في الأمد المنظور ‏ بنهاية غير سعيدة للحداثة 
واوليائها ويطانتها. af‏ سرعان ما بدا القديم ييدي الكثير من 
المقاومات في الفكر كما في الاجتماع. بل هو الآن يغرق الساحة 


)6( حتي بصرف النظر عن طايع هذه الحداثة المشوه والمجتزا من منظومته المرجعية العامة 
الاجتماعية والاقتصادية والسداسية والثقافية. .. الخ. 
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العربية برمتها في Cat‏ قضایاه. لنقل - إذن ‏ إن تلك الحداثة 
أخفقت ‏ في LS Sill‏ في الجتمم - لانها نشأت مشدودة ال‌مرجعية 
خارج تریتها الفكرية والاجتماعیة. وخارج تاریخها الخاص. ولذلك 
فقد فقدت طابعها التاریخی» وغدت - استهلاكية وغير منتجة. وهكذا. 
فمثلما يستهلك التقني العربي احدث التقتیات الواقدة من امریکا 
واوروبا والیابان. يستهلك الثقف العربي الحداثي اقكار الفرب 
البرجوازي والماركسي ونظمه النتزعة انتزاعاً من محیطها الثقافي 
والاجتماعي. إن كليهما لا يعيش هذه الثقافة من الداخل. اي بما هو 
متخ بل يعيش مفحسول عتها: وض اتقفضال cigs‏ اقا نف له 
الاصاي عن واقعه الفکري والعلمي والتاريخي. من هنا نتادی إلى 
الخلاصة التالیة: إن ثقافة ما لا يمكن ان تبني لنفسها مقاماً أو 
تخد بالتطفل على عمل الآخرين. ومتلما أن الاقتصاد بفقد استقلاله 
في علاقة التبعية التي تشده باقتصادات كونية آخری, فكذلك الثقافة 
تفقد هويتها واسنقلالها في تبعیتها لتقافات آخری. ومنلما أن شرط 
التبادل التوازن هو قيام اقتصاد وطني. فکذلك شرط الثاقفة هو قیام 
نقافه مستقله. 


نعود من هذا الاستطراد إلى القول إن الاستاذ الجابري كان يعي 
تمام الوعي مازق هذه الليبرالية - كما عبر عن ذلك في کتابه «الخطاب 
العریی العاصره - وهو ما قد یدفعه إلى الدعوة إل التمرر من 
السلطة الرجعية الاوروبية. إلا آننا نخالفه الراي في مسالة الدعوة 
إلى التحرر من سلطة التراث. لیس GY‏ التراث مقدس, ولیس لانتا 
نصدر ‏ في هذا الوقف - عن نزعة عصبية أو شوفينية؛ بل GY‏ مجال 
اقامة الماثلة بين سلطة اوروبا وسلطة الوروث غير ممکن على 
الاطلاق. لنوضع راینا في الوضوع بشيء من التفصیل: 


- إن دخول العالم العربي العصر الكوني: عصر الراسمالية غير 
تغييراً جذرياً موازین القوی على الصعید الفكري بين الثقافة العربية 
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والخقافة الحديثة. تیدو الثقافة العربية الشدودة ال ماضيها مجرد 
مقاومة. اي فعلا دفاعياً. بل هى تضطر إلى الاعلان للآخر عن 
تتازلات حقيقية لیس اقلها قبول نوع من الاعتراف به عبر عملية 
قران بين بعض قيمة الثقافية ومبادیء الثقافة العربية (ونزعات 
الاصلاح والتوفیق في الفکر العربی الحدیث مثال شاهد على ذلك). 
بيد أن الثقافة الحديثة النتصرة من الخارج - في معرکتها مع الثقافة 
العربية - تستکمل هذا الانتصار في الداخل عبر الدرسة. والصحافة. 
والاعلام. والجمعیات, والنوادي La Sill‏ ومراکز البعتات الاجنبية... 
الخ. والحصيلة تعنی الاختلال في علاقات القوة بين الرجعین. لا بل 
إن ما تبدیه الثقافة الشدودة إلى ماضیها من مظاهر صعود ملحوظ 
لیس إلا القفى الوضوعي GURY‏ ثقافت- «ناء الحديشة الوافدة مع 
الراسمال وغير الخارجة من أحشائنا. نها col)‏ مظاهر الصعود) 
علامة على حركة في الحداثة قبل ان تکون علامة في التقلید. لذلك 
فوضع موضوع «التحرر» من السلط على صعيد واحد یقفز - في 
راينا ‏ على حقائق هذا الانقلاب في علاقات القوة بين السلطتين, وعلى 
تمط العلاقة التي تنسجها الدولة - في العالم العربي ‏ مع كل منهما. 


د آل tha‏ نشيف ان الدعنوة إلى Nally jaa‏ العنربية» من 
سلطة التراث تنسى أن هذه السلطة ليست نتاج التراث. بل هي 
نتاجنا نحنء الدعوون - في اطروحة الاستاذ الجابري - إلى التحرر 
متها. فليس التراث هو الذي يصتعنا بمشینته, بل نحن الذین نصنم 
سلطته فيناء إن التراث مجرد راسمال نستطیم توظیفه في أي اتجاه 
شئنا وبالطريقة التي نرید. إنه (اي التراث) حقيقة عصره. یدخل 
مجال تداول محکوم بمجتمع محدد, ویجیب - بهذا الشکل او ذاك - 
على حاجات ذلك الجتمم. ولکنه حين يغادر تاریخه لا یبقی سيد 
نفسه؛ وإنما يصبح مشروطاً بمن سیحمله - وبمجتمع من سیحمله tm‏ 
بقضایاه وهسومه ومشکلات عصره. بل إن التراث يغدو - في هذه 
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الحاله ‏ مادة تعاد کتایتها ويناؤها باستمرار باضفاء خصائص 
التاریخ التغیر علیها. اي أنه يتأرخن بدخوله مجالا تداولياً مختلفاً. 
وهکذا إذا کتب ل «سلطء التراث أن تستمر فينا ‏ كما یفهم ذلك 
الاستاذ الجابري - فلاتنا نسوغ لها ذلك. بل نحن الذين نخلقها 
کسلط. ولهذا فنحن نحتاط جداً من الرکون إلى هذا الشطر من دعوی 
الاستان الجابري. ليس الاضي - إذن - هو السوول عن استمرار 
سلطته فيناء وإنما الحاضر هو السوّول عن استمرار الاضي فيه. 


ولکن بأي معنی نقول إن الحاضر مسژول عن ذلك؟ هذا السوّال 
ينقلنا مباشرة إلى تحلیل علاقة الفکر العربي الحدیث بواقعه. 
وتحديداً بواقع اقتران نشوء الجتمع العربي الحدیث دخول اوروبا 
العصر الكوني . وهو یخرجنا - توا - من مجال المقارية 
الابیستیمولوجية إلى سوسیولوجیا الثقافة. وهو على کل حال لیس 
موضوع هذا النقاش الأول المقتضب. 


تبقی نقطة أخيرة في مراهنات الاستاذ الجابري وهي المتعلقة 
bl‏ فنحن لا نفید معتنى من هذه الراهنه العقودة الولاء 
للعقلانی 4 التى حکمت مشروعه. Lele tl as,‏ مما تعرضت له 
شقیقاتها من الدعوات - في العالم العربی - کالعلمانية والاشتراكية 
وغیرها. ولا شك في أن إعمال بعض من روح النقد التاصلة في تفكير 
الجابري قد تخفف من غلواء وشطط هذا الرهان.. ولنتعظ بالآخر 
(اليس الآخر فينا معفاراً ولنا ملاذا؟!) : فها هي العقلانية قي الفرب 
تأكل نفسها وتأكل أبناعها سلباً وايجاباً. وتفتع ازمتها الطريق نحو 
نقد شامل عنيف أو هادىء «للديانة» Sil‏ ارساها دیکارت. وكان لها 
اتباع ودول. وإذا كانت العقلانية هناك لا تمنع خروج مفكرين 
متمردين كتيتشه وفرويد وفوکو» وإذا كانت لا تستطیع أن تمنع 
مواطنا امریکیا أو اوروبيا من الايمان بالسحر والشعوذة والتمائم» 
كما لا تمنع استمرار الموروث المسيحي (الذي يتعاظم). بل ولا 
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تستطیم حتی أن تمنع رغبتها - يا للمفارقة ‏ في أن تتماهی مع 
السيحية كلما تعلق الامر بصراع هذه مع الاسلام(.. إذا كانت لا 
تستطيع ذلك في عقر دارها. فكيف لها أن تكون ‏ بالضرورة - 
ايديولوجيا الخلاص في مجتمعاتناء وكيف لنا أن نعقد لها في 
نصوصتنا وكتبنا مهرجاناً خطابياً للدعاية والتبشير؟ 

ونختم هذا الحديث المقتضب عن كتاب الأستاذ الجابري - الذي 
لم lin digi‏ كل ما يستحق من بحث وتنقيب ‏ بالقول: إننا فعلا امام 
نص لا ككل النصوص التي تضخها آلة النشر في العالم العربي كل 
cays‏ بل امام نص له فضل الذهاب يإشكالية الموروث حداً جدیدا: 
حد الشمول والتنوع الاشكالي. والخصوية العلمية, والحذر النقدي 
المسؤول.. الخ. إنه OOS‏ ينبغي أن يقرا کثیرا, فهو يختصر مسافات 
اشكالية متعددة ويفتح GLI‏ أمام اتطلاقة فكرية جادة في مقارية 
الثقافة العربية الاسلامية وعلائقنا Ags‏ 


)7( يراجم هنا کتاب الاستان هشام جقيط: «اورویا والاصلام». دار الحقيقة. باروت؛ ترحمه 
عن الفرنسة د. طلال عتريسي. 
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oe‏ هذا كن عكن چم 
“ | ايديولوجي : البحث عن قواعد جديدة للصراع 
: | الفكري » تنأی بهذا الصراع عن ساحة العنف 
“.| والارهاب وشقاء. الوعي » والتجريح الذاقي 
١‏ الرضي . . . وکل صنوف العاهات الفكرية التي 
ا لأ | تتناسل من بعضها» . 
|١ )‏ الكتاب محاؤلة نقدية جديدة . إنه بحث في أصول 
sail |‏ العزي الحدیث ‏ في الشرق كا في الغرب . 
+ | وهو بحث فى الشکلات الأساسية .هذا الفكر: 
| | ومحاولاته لقراءة الواقع . ونتبع fle‏ وأسیاب 
| النکسات ‏ وتأمل الرحلة الاضية من جدید من أجل 
/ تراکم ومرجعية تضع القضایا في سیافها الصحیح . 
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